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1. Delimitación del tema: Elección y Vocación 
1. La elección de Israel 


La idea básica por la que Israel se interpreta a sí mismo en la Biblia es 
la de “Pueblo escogido”, bien sea descubriendo esa elección en sus Patriar- 
cas, bien en su propia liberación de Egipto. La elección résulta así un tema 
clave en la Teología del Antiguo Testamento. Por ella Israel emerge de 
entre los demás pueblos como una magnitud histórico-religiosa única. Ante 
todo, ello le sitéa en una posición especial frente a su Dios, que se le revela 
en este mismo acto de elección. Las peculiaridades de ésta derivan de la 
peculiaridad de aquella revelación divina. Yahweh, el Dios único (Deut. 6. 4, 
y por eso el Dios universal, se elige un pueblo, Israel (Ex. 19. 5; Deut, 7. 6), 
de entre todos los demás pueblos, que son también suyos. 


per 
des Alten Testament, v. 1 (Minchen 1962) Pe 236 8. 

1295-27; Koch, "Zur 
205-26; Altmann, o. 
«ción. Junto a la do 
Exodo y los Patriarcas hay que tener en cuenta otras, como 
de David (Von Rad, o.c. pp. 49-51; Wildberger, o.c. pp. 6,102; 
o. 3 ; E. Rohland, Die Bedeutung der Es Lsraels 
(Diss Hei 1956) y la posible del “encuentro en el desierto” (C£ R. Bach, Die 
Erváhlung Israels in der Wiste (Diss Bonn 1952); cf. TLZ 78 (1953) 687). Otros estudios 
últimos no tenidos en cuenta aquí: E. Beaucamp, Sous la maín de Dieu: Le prophétisme 
et Vélection d'Israil (Paris 1956); N. A. Dahl, Election and the People of God: Some 
Comments”, LuthQ 21 (1969) 430-36; S. Siegel, "Election and the People of God-A 
Jewish Perspecti ib. pp. 437-50; H. Eísing, Die Berufung Israels: Sinn und 
fillung, W. Neinen, Erpartung, Verheiesung, Erfilang (Wúrburg, 1969) 9p. 33-6 
H. Wildberger, “Die Neuinterpretation des Erwihlungsglaubens in der Krise der 
Exilszeit. Uberlegungen zum Gebrauch von báhar, Wort - Gebot - Glaube. Beitráge zur 
Theologie des A-T, Fs. Elchrodt, ATANT 59 (ZUrich 1970) pp. 307-24. 
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Este acto es sentido como puramente gratuito en relación con el elegido”, 
que no puede aducir ningún mérito que lo explique; deriva únicamente de 
la soberana libertad de Dios, de su amor. Por eso, junto a la elección por 
parte de Dios se insiste en la Biblia en la indignidad o pequeñez de Tsrael, 
objeto de la misma?. 

Por lo demás, ese amor o predilección no anula la universalidad del inte- 
rés divino, sino que se halla enteramente puesta a su servicio, La elección 
de Israel de entre los demás pueblos por el Dios Uno no significa el rechazo 
o reprobación de los restantes, sino una vía de acceso hacía El*. Con todo, 
esta implicación no será lúcidamente percibida ni vivida por Israel a lo largo 
de su historia, pero se afirmará al fin de ella como su normal desarrollo; 
de hecho aparece ya implícitamente en las más antiguas confesiones de este 
dogma (Gen. 12. 3; Ex. 19. 5-6; Deut. 32. 8-9)". 

Durante su historia Israel vivió absorbido por la plasmación de las im- 
Aplicaciones que esa elección le imponía. El amor de Yahweh se reveló a 
Israel como una exigencia de asimilación a El. Exigencia que en la Biblia 
tomó la forma de un compromiso o alianza, objetivada a su vez en una ley 
que configuraba al “Pueblo de Yahweh"*, 


% Cf. P. Van Imschoot, Théologie de 'Ancien Testament, y. 11 (Paris 1956) p. 265; 
R. Martin-Achard, 'La signiication théologique de P'élection A'Israél', TZBas 16 (1960) 


335, 
% C£ Rowley, o.c. p. 18 s.; Wildberger, o.c. p. 111; Zobel, o.c. p. 8; O. Búichli, 
Erwihlung des G im Alten Testament, TZBas 22 (1966) 35-95, 

“4 “En realidad, en la Biblia el concepto de elección no se contrapone al de repro- 
bación, en el sentido que este binomio adquiere posteriormente en Teología; cf. Vriezen, 
o.c. p. 108; E. Miller, “Berufung und lung", ZST 24 (1955) 38-71. Ni tampoco 
tiene un contrario similar el concepto de vocación. Ámbos se basan más bien en una 
visión universalista. 

4 CE E. Wright The Old Testament against its Environment (London 1964) p. 51 5 
Von Rad, o.c. p. 15: jesarrolla 
expresamente el 


Satista, sino que hace sólo referencia a los pueblos vecinos. Por su parte Altmann, o. e. 
$ 29, que lo admite, ve en el universalismo posterior la superación de la conciencia de 
Elección. Creemos que la persistencia de la tradición bíblica aboga por la primera Ínter- 


'mamente K. Hruby, ''amour du prochain dans la pensé juive', NRT 91 (1969) 493-511 
E Foc ¿Fradidon et influence babylonienne A l'aurore du judalsme', RHR 173 
13372. 

% CL G. Von Rad, Das Gottesvolk im Deuteronomium, BWANT 47, (Stuttgart 
1929); C. Schedl, “Bund und Erwihlung”, ZKT 80 (1958) 493-515; M. Buber, “Die 
Erwiklung Israel, Werke v. II (Múnchen 1964) pp. 1037-51; W. J. ?hythian-Adams, 
The Call of Israel (London 1934). Zobel, o.c. pp. 9-12, ve en las ideas de elección y 
de alianza dos concepciones diversas, aunque paralelas, en relación respectivamente 
con la experiencia del Exodo y la Religión de los Padres. Así mismo Wildberger, 0. c. 
pp. 63-73, supone dos tradiciones originariamente diversas, unidas luego de manera 
Pr cramente literaria. Me parece más exacto suponer con Wright que se trata de dos 
formas evolutivas y correlativas de una misma experiencia religiosa original. Con 
todo, esa vivencia > interpretación de la historia no es independiente de la “palabra” 
profética que está a sus orígenes; c£ B. Albrektson, History and the (Land 
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De nuevo en esas exigencias se revela la característica del Dios de Israel: 
trascendente, justo y piadoso. El programa resultó tan descomunal que Israel 
no fue capaz de realizarlo y hubo de aprender en su carne la lección del amor 
divino hecho celo, de la “ira de Dios”. La elección se convirtió así en la 
gracia tanto como en la desgracia de Israel, en su tragedia. 

El hecho de que un pueblo haya vivido e interpretado su propia exis- 
tencia bajo estas categorías teológicas le convierte en un fenómeno religioso 
único en la Historia de las Religiones”. Es cierto que varios de estos aspec- 
tos no eran desconocidos en el ámbito religioso de Oriente. En general, se 
puede admitir que todos los pueblos antiguos se sienten elegidos por su dios, 
en particular a través de su rey; lo que en realidad significa que son ellos 
los que le han elegido *. De donde resulta que ese dios se configura según su 
propio ideal humano; así como la respuesta ofrecida —acaso en forma de 
alianza— no es nada más que la expresión de sus propios anhelos de armo- 
nía naturalística o de prosperidad social. Falta en esas experiencias religio- 
sas el momento de la “absolutez divina” que se impone y la vivencia del 
propio destino histórico como configurado por el Dios Uno. El suyo es uno 
de tantos dioses, incluso el más grande para cada pueblo; su exigencia y el 
respectivo compromiso no trasciende el de los demás. De ese modo su 
“elección” no llega a configurarse en destino, en vocación universal que es 
su correlato, aunque crean esos pueblos en la actuación de lo divino en su 
propia historia. 


2. La vocación de Israel 


En Israel, en cambio, la fe en el Dios único, aun vivida en un horizonte 
meramente nacional, está al origen de su peculiar conciencia de elección. 


1967) p. 118, Sobre la relación entre elección y alianza cf. últimamente W. W. Marshall, 
'Some Considerations in Assessing the Relationship between Election and Covenant”, 
NedGerefTTs 9 (1968) 240-44; J. Alonso, "El Israel de la fe y el de la historia on 
vanto a la elección y allanza divinas” EstE 46 (1971) 155-68. 

7 Cf Von Rad, Theologie, y, IL pp. 123,130; Wright, 0.c. pp. 49,63; Hesse, 0.0. 
p. 136; ]. Giblet, "L'élection', Grands thémes bibliques (Paris 1958) p. 14; el mismo, 
*Notes sur Vidéo d'élection dans V£criture', ColctMech 26 (1956) 367-75, La idea de 
elección en Israel está profundamente anclada en la historiz. Como muy bien advierte 
Galing, 0.6 2. 93,,20,08 més que eu interpretación, una teología de la historia. Por 
su parte Martin-Achard, o. c. pp. 338-41, la ve explicitarse en relación con las grandes 
crisis históricas de la opresión asiria y del exilio. 

4 Cf. Rowley, o.c. p. 16; Quell, o.c. p. 159 s.; Van Imschoot, 0.0. p. 267; 
a ia que el Subo «ge a, Jabeh por mu 

camente. que el pueblo elige a or su 

Dios (ct. Jos. 24. 22; cf. K. Kinkel, "Fides creatrix Verbi Del”, EvT 26 (1966) 326 ss. 
531), pero aquí está lo peculiar, lo "revelado", de esta elección, en elegir a éste Dios. 
En éllo se manifiesta Israel como el pueblo de la elección y revelación auténticas. 
Una de las expresiones más intensas de la ídea de elección en la literatura extrabíblica 
aparece en las cartas de Mari, referida a su Rey: “¿No soy yo, Hadad, señor de 
Kallasu, quien le ha hecho crecer sobre mis rodillas y le ha colocado en el trono de 
la casa de su padre?"; cf. A. Lods, "Une tablette inédite de Mari, intéressante pour 
Yhistoric ancienne du prophétisme 'sémitique', Studies in Old Testament Prophecy, 
Fs. Robinson (Edinburgh 1950) p. 105. Para el caso de otros reyes mesopotámicos 
et. S. Mowinckel, He That Cometh (Oxford 1959) p. 35 8. 
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Creer en el Dios único en un contexto politeístico es saberse elegido. De 
hecho la conciencia auténtica de elección sólo puede darse sobre la base de 
un universalismo teológico, correlativo de un monoteísmo más o menos 
explícito”. La elección es ante todo elección “para” la fe. Así la elección de 
Israel se traduce en su vocación como pueblo de Yahweh. No sólo “sabe” 
que Dios le ha elegido, sino que “se sabe” elegido, llamado por El. La elec- 
ción tiene de ese modo una contextura de encuentro personal, bilateral, 
de compromiso. Llamar es tomar a uno a su servicio, identificar a alguien 
con la propia tarea y reclamar su colaboración en ella, acaso encomendársela. 

En consecuencia, por la elección-vocación Israel se siente proyectado a 
un futuro, como sujeto activo del mismo; por consiguiente, con una “mi- 
sión” que cumplir, Teológicamente su misión se configura como simple fe y 
obediencia, un “marchar en la presencia de Dios”, remitiendo a El el cum- 
plimiento de su propio plan en y con el pueblo”. En realidad, esto es un 
“teologúmenon' ideal que encubre ima dura historia político-social. Aun los 
momentos de gracia y fidelidad sopusieron siempre el esfuerzo y la lucha. 
Pero serán sobre todo los de desgracia e infidelidad los que revelarán toda 
la trágica dialéctica de esa elección-vocación y su misión correspondiente. 

De todos modos tenemos en esta triple noción, elección-vocación-misión, 
los tres aspectos claves que definen la funcionalidad religiosa de Israel. Su- 
Ponen el horizonte trascendente, la experiencia histórica y el contenido con- 
creto que determina el ser religioso de este pueblo *. Por lo general, en la 
Biblia la elección se refiere a la comunidad, mientras la vocación, como mo- 
mento posterior y más concreto, se atribuye a los individuos; estos rara- 
mente se dicen elegidos, fuera del rey; y en particular los profetas nunca *. 
Nos interesa no perder de vista esta articulación de nociones. No obstante, 
nuestro estudio se ya a centrar en la segunda de ellas, y aún así desde una 
modalidad peculiar, 

Israel adquiere su conciencia de elección-vocación no desde una revela» 
ción pura, sino al ritmo de su propia historia. “Es llamado milagrosamente 
ala existencia por el mismo gesto que le elige y le consagra a una misión: 


* Una fe monoteísta como fundamento de la conciencia de elección está supo- 
niendo una visión universalista de ésta en la misma propor: 


eibcidan Desrilen Erváblcag und Dersleng Bxbenr y 
ima Eruáhiang Del den Synopalkern (Meisenbclon 1954) p. 22. 

1 Cf. Van Imschoot, o.c. pp. 268-69; Quell, o.c. pp. 116-17; Vilezen, 0.c. p. 45, 
77 s.; Zobel, o.c. p. 5, insisten en la distinción entre vocación y elección; otros acen- 
táan su implicación, p. e., Giblet y Schreiner. 
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el nacimiento y la llamada son inseparables” *. En su liberación de Egipto y 
en la interpretación del destino de sus Patriarcas adquiere Israel el sentido 
de su relación frente a Dios y de la peculiaridad de sus exigencias. 


3. La vocación personal en Israel 


Pero esta experiencia histórica es una experiencia “organizada” y en 
ella aparece siempre la figura del jefe que lleva al pueblo a la conciencia y 
a la realidad de tal experiencia, La aparición de tales figuras es decisiva para 
el desarrollo de la historia de Israel. Su función no es meramente el elemen- 
to activo que canaliza las actividades de la comunidad, lo que es propio de 
la función rectora en todas las comunidades históricas y sociales. En Israel 
el Jefe es una figura religiosa que tiene que crear y mantener en el pueblo 
la conciencia de su vocación y misión, Á este esquema incluso han sido 
ajustadas figuras cuya actividad no fue quizá propiamente religiosa; y desde 
luego ese es el sentido del liderazgo de los profetas. El líder de la comunidad 
del Antiguo Testamento es más que una forma establecida de mando, más 
que un rey. 

La vocación personal surge ciertamente dentro de este contexto más am- 
plio de elección-vocación del pueblo *. Y surge asumiendo todo su sentido 
y no como una función particular de gobierno. Su misión es la de llevar al 
pueblo a su propia realización teológica y muchas yeces en fundamental con- 
traste con él. El Jefe en Israel es así la encarnación de una elección difícil y 
de una misión supra-histórica a la que es llamado Israel y de la que se mues- 
tra sin cesar incapaz. Más que ninguna otra historia, la de Israel es una his- 
toria de “aristocracia”; aristocracia esencialmente teológico-profética, pues 
lo que salva a Israel en su especificidad histórica no es su desarrollo político- 
social, minúsculo y en definitiva fracasado, sino la realización de su concien- 
cia religiosa. 

Por eso habrá de atenderse a la evolución social del pueblo para percibir 
las diversas formas de su auténtico “liderazgo” y su relación con las demás 
funciones. El intento de este estudio es captar la génesis y sentido de estas 
figuras y su función en el desarrollo de la comunidad israciítica sobre la base 
de los relatos que describen su vocación. La repetición y fijeza de su esque- 


ct] mistire de la vocation: essal de théologie biblique”, VieSpir 
94 (1956) 1 ETEOORA sp 


3 c£ . Gatot, fía vocation salon YAncien Testament, RCLAS: 18 (1963) ». 208 su: 
“es yocatlons particuliers me se justifent que par la vocition, Tera, Toute vocation 


"un 

Bexucoup plus ÉXisirant quiune étude des rocaions :; celles-ci premnent 

ur sens, et sóvtlent leur signification au sein de la vocatioo commune que les 
pe toutes”. 
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ma revelan una percepción clara del significado de tales figuras en el con- 
texto histórico del pueblo. Aparecen como la concentración, en la evolución 
histórica, del sentido teológico de Israel, como el lugar de refugio de la con- 
ciencia religiosa fundacional Y. Renueyan el momento de amor y gracia de la 
elección, al presentar su misión como un encargo directo de Yahweh. Su 
misión no equivale a la simple vivencia de la fe, como sería el caso del resto 
santo *, aunque parta de ella, Podremos decir, a lo sumo, que ésta, como 
fuerza religiosa, genera infaliblemente la figura carismática que la salva en 
su evolución histórica. Israel estará siempre, en virtud de su fe como pueblo 
elegido, vuelto hacia la presencia en su seno de la acción directa y constante 
de Yahweh. Esta presencia es la que salva al auténtico Israel, imposible de 
realizarse a nivel de pueblo. Se trata de una visión teológica que permane- 
cerá viva en la comunidad de Qumrán y en el cristianismo, y hacia ella que- 
remos volver nuestra atención. 


4. El relato de vocación y formas afines 


La teología de la elección-vocación de Israel como pueblo y su plasma- 
ción en alianza queda así al fondo de nuestro horizonte. El tema del estudio 
se centra en el origen y misión de las figuras líderes del pueblo sobre la base 
de los textos o relatos que los programan. El estudio sistemático de estos 
textos es el punto de partida de nuestra investigación. Dentro de las formas 
múltiples que pueden definir la instalación de un jefe, nos limitaremos úni- 
camente a los relatos de vocación, y más concretamente a los de vocación 
personal directa. 

Otras formas literarias afines a la del relato de vocación *, tanto en la 
estructura cuanto en la intención teológica, son: a) la anunciación y relato 


% C£ A, Neher, Lessence du prophétisme (Paris 1: 


%% Este constituye el testimonio de la eficacia de la elecci 
Israel resulta indestructible; cf. E. Jacob, Théologie de DAncien Testament (Neuciitl 
1968) 5 


Johen, Riene Scirifien, Y. 1 (Fibioaea 

3 y. =; 

nc col kaden Propholen "Amos, AT Glitoges 154) p. 293) A, Es Ri, 
'Das prophetische Berufungserlebnis”, IntKZ (1941) 97 ss. 
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de infancia; es el caso de la infancia de Isaac (Gen. 18. 1-15; 21. 1-8), de 
Ismael (Gen. 16. 1-16; 21. 9-21), de Jacob (Gen. 25. 19-26), de Moisés (Ex. 2. 
1-10), de Sansón (Juec, 13. 1-24), de Samuel (1 Sam. 1. 1-28)"; b) el relato 
de elección o vocación indirecta”; los tenemos de Barag (Juec. 4. 4-10), de 
Jefté (Juec, 11. 1-11), de Saúl (1 Sam. 10. 17-26), de Jeroboán (3 Rey. 11. 29- 
39), de Salomón (1 Par. 28. 1-10)”; c) el relato de unción e investidura; 
como los de Saúl (1 Sam. 9. 1-10. 16), de David (2 Sam. 16. 1-13), de Aarón 
(Lev. 8. 1-36; Ex, 29. 1-37), de Josué (Deut, 34. 9; cf. Num. 27. 18-23). 

Pueden asimismo darse menciones del tema (vocación de Besalel, Ex. 31. 
1-11; vocación de Ciro, 1s. 45. 1-6; 46. 11; 48. 15). Por otra parte, el género 
de testamento-bendición, corriente en la literatura patriarcal y que en parte 
se le asemeja, insiste más en el aspecto de sucesión-transmisión y en él a la 
forma oracular sucede una deprecativa o descriptiva sin encargo. 

Teológicamente, en su intención, estos diversos géneros de relatos son 
equivalentes en gran medida, pues todos tratan de explicitar la conciencia 
de misión divina con que el mando es asumido y ejercido en Israel, tanto 
en el sujeto que lo detenta como en el hagiógrafo que lo transmite. Cumplen 
todos el papel de prólogo teológico a una actividad decisiva en la historia 
del pueblo. No obstante, en la forma literaria difieren profundamente y en 
última instancia también en la significación teológica. Los receptores de una 
vocación directa se destacan netamente en la construcción de la comunidad 
teologal que es Israel, tanto por lo que hacen como por la función que desem- 
peñan. No deja de ser significativo que ni reyes ni sacerdotes sean objeto de 
una tal llamada. 


5. Delimitación de la forma 


Los principios empleados para aislar tales relatos de vocación, a los que 
limitaremos nuestra atención, tienden a detectar un esquema literario claro 
dentro de un homogéneo grupo de textos netamente delimitados, Una en- 
cuesta indiferenciada de todas las formas afines, además de enormemente 
prolija, no permitiría llegar a una “forma” constante y básica. Esos princi- 
pios suponen: la inmediatez de la vocación, recibida directamente de Dios 
por el llamado; su configuración en oráculo o palabra divina; la encomienda 
de una misión determinante en la vida del pueblo, En consecuencia, suponen 
la conciencia refleja de la vocación y su elaboración en relato autobiográfico 


Y Yon Rad, Theologie, y. 1 p. 346, habla de la “vocación de Sansón”. Esta con- 
tiene elementos comunes con el relato de vocación, como la teofanía (cf. la vocación 
de Gedeón), pero no es una “llamada directa” al héroe, ni menos aún un encargo de 
misión. 


= C£ E, Wirtkwein, 'Amos-Studien', ZAW 62 (1949-50) 26; Galot, 0.c. p. 215, 
distingue entre vocación "exterior" de reyes y sacerdotes, y vocación “interior” de 
profetas; los primeros son “elegidos”, los segundos “llamados”; ct. supra a. 1), 

2 Un caso aparte en ente género constituye la profecía de Natán; cf Von Rad, 
0.0 p. 53. 
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o al menos dialogal*. De esta naturaleza nos saldrán al paso en la literatura 
del A. T. unos 17 relatos que estudiaremos detenidamente. 

Todos ellos suponen una misma situación vital: el inicio de una activi- 
dad determinante en la historia del pueblo, que configura a su vez de ma- 
nera total la propia existencia del personaje. Los relatos de vocación se pre- 
sentan así como introducciones a una etapa histórica de Israel y a un des- 
tino humano, Su sentido es siempre universal, la salvación del pueblo, tanto 
en el aspecto social como en el religioso; no pretenden intervenciones mo- 
mentáneas ni palabras concretas. En todo caso, es siempre la palabra directa 
de Dios la que configura la nueva situación y garantiza su resultado, pero a 
través de la actuación de un individuo, que es el sujeto de la vocación en 
el AT. 


2. Preliminares metodológicos 


1. El relato como literatura 


Por encima de toda otra significación, el “relato de vocación”* es una 
realidad literaria con un sentido y una entidad propias, que deben ser con- 
sideradas desde ese punto de vista. A este propósito es interesante la obser- 
vación de Von Rad: “Si se tiene en cuenta que en el Antiguo Oriente no se 
escribía por gusto o porque se tuviera gana de hacerlo, sino siempre con 
miras a un fin preciso y concreto, el acontecimiento de una vocación se es- 
clarece de modo particular por el solo hecho de haber sido redactado por 
escrito, El acontecimiento de la vocación profética ha marcado el nacimien- 
to de un nuevo género literario, el de los relatos de vocación justamente” 2. 
Así como la experiencia religiosa de Israel en general se formula bajo el es- 
quema de “alianza” o de oráculo profético en estilo de “mensaje”, del mis- 
mo modo el hecho religioso de la vocación adquiere su forma literaria den- 
tro de las instituciones de la historia socio-religiosa del pueblo. 

La determinación de su estructura y del Sitz im Leben en que se enraíza, 
sólo puede legítimamente lograrse a partir del análisis directo de los textos 
que nos reflejan tal hecho religioso. Aquí nos encontramos con un material 
predominantemente en prosa", lo que nos va a permitir prescindir de la 
estructuración sonora del mismo, dada su menguada significación. Por otra 
parte, es autobiográfico por naturaleza, aun en el caso de que haya sido reco- 


> Fichtner distingue en este contexto tres formas que, en realidad, son sólo 

Ana eSpreción Era de turadi lo sucesk lo general, 
+relato de vocación” se toma aquí y en lo sucesivo, por lo y 

un sentido amplio, aunque no todos sean estrictamente “relatos” ("Berichte”); 


371, 

Von Rad, Theologie, y. II (Múnchen 1961) p. 66. 

estructura rítmica aparecerá a y sólo de manera imprecisa. 

A Partir del Déstero-Isafas tendremos “relatada” la vocación en foma poética; 
. infra p. 328, 
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gido por un discípulo %, Se halla asi, por lo general, redactado en primera 
persona (“Ich-Bericht”), o en todo caso lo determinante en él es la forma 
dialogal, personal. Refleja una experiencia en la que el sujeto humano es su 
objeto directo; es una palabra acerca de sí mismo, aunque contenga una 
misión que le proyecta hacia afuera. 


2. Etapas del análisis: estructuración 


El punto de arranque de muestro análisis ha de ser, naturalmente, el 
testo hebreo en su estado actual, entendiendo por tal predominantemente 
su notación consonántica. La labor crítica, basada en el máximo respeto del 
mismo, se va a limitar a su esclarecimiento por notas filológicas y estilísticas, 
soslayando la pretensión de reconstituir un texto más genuino a base de las 
antiguas versiones. De acuerdo con esta metodología, haremos un moderado 
uso de la filología comparada, principalmente cananea *; el resultado será 
ofrecido en forma de versión anotada como base del análisis literario. 
Asimismo, dicho análisis arrancará de una presupuesta admisión de la 
unidad redaccional de los relatos; lo contrario habrá de ser demostrado. 
Esta nueva actitud viene a suceder a la vieja manera crítica que contaba ya 
de antemano con la heterogeneidad literaria del texto *. En este sentido, la pri- 
mera operación ha de ser la de estructurar dicho texto en sus diversas “es- 
cenas”, buscando así sus posibles articulaciones. Esta primera “división” 
debe hacerse lo más neutralmente posible, fundamentalmente a base de cri- 
terios de “contenido”, que permitan separar o aislar las escenas máximas *. 
En general, hay que superar la distinción contenido-forma en el análisis lite- 
rario *, Ambos aspectos constituyen la unidad sustancial de la realidad li- 


Ala y 

(Oxtord 1988; y su crítica en BID 0 fs se) os. Ya A: hliohos Dio She" des 
Propheten Hosed. BZAW 44 (Giessen 1920) y. 2, defendía cota postura frente a la 
“lógica de las correcciones”; últimamente H. Kiszyma, 'Literarische Struktur von 


Os. 417, B2 13 (969 41, 
$ J. 'Ordenationsformular oder Berufungsbericht in Jeremia 1, 
Gleubes 6 Geist, Geschichte, Fs. Benz (Leiden 1967) p. 92. Hoy día son muchos los que 
se pronuncian gico. CE Y. Alomo' Scholl, Betudios de poético hebrea Bareslona 
pión modolégco, CE L- Alemo Sckal, Btudi de poden, abres Bar 
1363) yo. 57 e, Naturalmente, esa unidad de “composición” no excluye 
Ce Mo aran, To Literary Severo. le AEXEVIE, SVT O (09) 130% 
S on Had, Das ense Buch Mose, ATD (Gótingen 1967) pp, 1232809. 
Cf HE. Gunkel, Elias, Yahweh und Baal "Ubingen 1906) p. 9 5s.; Haran, 0.€. 
207 da inetodología aquí propugnada, así radicalmente de le propuesta 
por W. Richter, *Formgeschichte und Spractwissenchaft, ZAW 82 (1970) 221 ss. El 
Análisis sintáctico, A y y estilstco que él considera básico, aquí se da por 


ese respecto. Richter había ya antes empleado esa metodología en su obra Tradi- 
pa ¡ntrresclucage mom ¡iciterbuch, BB 15 (ona 1963) po. 345-80, 
sogenamten vorprophatischen Berufungsberichto, 
doing 1370): ira pS 
EE Von Rad, Theclogia Y. Il pp. 51-133; Ro Wellek-A. Warren, Teoría Literaria 
(Madrid 1966) pp. 33 ss. 167, 181, 290, 295 ss.; K. Koch, Was ist Formgeschichte 


18 G. DEL OLMO LETE 


el contenido es un ingrediente esencial de dicho 
análisis y los hechos e ideas por él ofrecidos son imprescindibles para deter- 
minar el ser o forma del relato. Galbiati, por su parte, señala una serie de 
criterios formales para individuar dichas escenas, que se caracterizan por el 
cambio de situación o de interlocutor”. Esta fragmentación del texto en 
“unidades menores” puede ya aportarnos un indicio de estructura, pero, en 
principio, sólo sirve para facilitar el análisis, 

En cada una de ellas es ahora posible, por un lado, advertir la coordina- 
ción de temas y motivos (contenido). Por temas se entienden las ideas o si- 
tuaciones claves que integran la secuencia del relato, mientras los motivos 
dicen más bien referencia a los recursos literarios (imágenes, metáforas, sím- 
bolos) que sirven para dar expresión a aquéllas, Por otro lado, el análisis de 
las características estilísticas (forma) hace percibir tanto la homogeneidad 
interna de aquella coordinación como la relación con las otras escenas. En 
este momento del análisis puede imponerse una distinción entre ellas que 
obligue a pensar en un origen diverso para las mismas o para alguno de sus 
elementos. Es la hora de la crítica de fuentes, de la adscripción de los ma- 
teriales en cuestión a las diversas corrientes literarias que integran la Litera» 
tura Bíblica, No obstante, en el caso de obras de creación personal, como 
los libros proféticos, esta operación es de alcance muy limitado”, De esta 
manera, análisis estilístico y crítica de fuentes se complementan mutuamente, 
como acertadamente observa Alonso-Schókel ". Los elementos del análisis 
estilístico son muy variados y van desde el vocabulario a la ordenación de 
elementos sintácticos, empleo de fórmulas fijas y recursos de estructuración 
formal, De éstos proporciona Galbiati una enumeración y clasificación acep- 
table, fundada sobre el diverso grado de simetría interna ”. 


(QVoukirehea 1967) p. 5. Pero eso no implica que se confundan "forma" y “función”; 
cf. H. Hofímana, *Form-Funktion-Tatention”, ZAW 82 (1970) 341-6; L Engnell, The 
Call of Isaiah (Uppsala 1949) p. 30 s.; en este sentido es cierto que “form and content 
should not be mixed up”. 

2. C£ E, Galbiati, La struttura letteraria del Libro dell'Essodo (Roma 1956) p. 47: 
“Le scene o le sezioni Sceniche sl distinguono per 11 camblamento della situazlone % 
dell'interlocutore. Le “formule dí introduzione": "e disse", “e parló dicendo..." 
servono bene a questo scopo, pur essendo considerate como parte delle scene o sezioni, 
€ non como “notizie”, Anche la ripetizione della formula d'introduzione quando il 
soggetto parlante e sempre il medesimo, puo servire allo scopo di distinguere le 
sezioni della stessa scena"; Richter, Formgeschichte p. 223 $. 

9 A pesar de las críticas a que ha dado lugar, esta operación literaria sigue siendo 
válida con tal que no se exagere su alcance; cf. O, Eissfeldt, Binleitung in das A, T. 
(iibingen 1964 p. 320; U- Casto, A Commentary o/ the Book ef Exodus Jerusalem 
1959 p. 18; E. Wiese, Zur Lterakritik des Buches der Richter, BWANT 40 (Leipzig 

»is 

1 L, Alonso-SchUkel, 'Erzihlkunst im Buche Richter, Bib 42 (1961) 167 ss.: 
“Die Stilanalyse will die Quellenkritik nicht ertsetzen, sondern ergánzen”. Pero esto 
mo excluye que la crítica estilística haga indtil la de fuentes: “Hier k8nnte die 
Stilanalyse einsetzen und zeigen, dass die vermeintlichen Unebenbeiten kinstlerisch 
gut begrúndet und leicht zu erkllren sin 

'= C£ Alonso-Schókel, o.c. p. 309; Galblati, 0.c. p. 40; el mismo, 'La struttura 
simmetrica dí Osea 2, Studi sullOriente e la Bibbia, Fs. Rinaldi (Genova 1967) pp. 318, 
326; pero cf. p. 74 n. 18; R. Pesch, 'Zur konzentrischen Struktur von Jona Il, 
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En nuestro análisis encontraremos con frecuencia recursos de coordina- 
ción como la estructura concéntrica, que supone muchas veces una progre- 
sión “circular” de la narración *; la inclusión, que delimita las unidades lite- 
rarias, tanto a nivel de escena como de relato. Esta constituye la base del 
concentrismo, que puede definirse como inclusión múltiple*. Igualmente 
aparecerá el quiasmo, sobre todo como elemento de coordinación de las 
diversas escenas entre sí*%; y, por fin, la gradación, que tiende a crear una 
secuencia narrativa que nos aproxima por etapas al punto central del relato”. 

Estos y otros recursos de estructuración literaria nos manifiestan que el 
material analizado es profundamente artístico y ha sido sometido o adaptado 
a unos esquemas narrativos de validez universal”. Aquélla habrá de ser 
tenida en cuenta por encima de una posible distinción de fuentes, las cuales, 
en caso de darse, han sido intencionalmente integradas en un esquema supe- 
rior. Este es el que nos revela de modo definitivo la forma literaria, bien ele- 
mental, bien compleja". No ha de olvidarse, con todo, que tales formas no 


Bib 47 (1966) 577-81; Krszyna, o.c. p. 45; J. Muilenburg, 'A Study in Hebrew Retoric, 
Repetition and Styld, SVE 1 (1953), 102 58.3 como ejemplos de andes esuliedos 
pueden verse: A. Welser, Die Prophetie des Amos, BZAW 53 (Giessen 1929) pp. 7,11; 
E. W. Wolff, Dodekapropheton 2. Joel und Amos, BK XIV, 2 (Neukirchen 1969) p. 115; 
M, Buber, "Die Schrift und ihre Verdeutschung”, Werke v. HI (Milachen 1964) pp. 1131 ss. 
1150ss.; Galbiati ofrece una síntesis de los diversos autores que estudian estos fenó- 
menos literarios. 

3 Cf Galbiati, 0.c. pp. 25-31: "Spesso (gli scrittori biblici) mon espongono subito 
da principio tuttintera la narrazione, como richiederebbero le leggi della logica e 
Tordine storico, ma la conducono avanti come per gradi, quasi a la maniera di cirooli 
concentrici (Bea)", Esta disposición proyoca “repeticiones” que no pueden desecharse 
como elementos ajenos a la composición literaria; cf, Muilemburg, 0.c. p. 99: “The 
repeated word or phrase is often strategically located, this providing a clue to the 


ij. limtico seittore potern ricecare ¡l gloco 
particolare icroci o chiasmi, atto a dare símultaneamente simmetria 
e yarieta”; N: W. Li Presence of Chiasmus in the Old Testament, AJSLL 46 


1929-30) 104-23. 
(92) e 


; 19. 11 85; 19.17 89 
140 n. 17. 


“Another proof of this (rational 
given to the prophets, with 
tched plays on words, etc...”; 
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se emplean mecánicamente, sino de acuerdo con la sensibilidad y “estilo” 
de cada autor, que hace de su obra algo irremplazable”, 

Por lo demás, no se puede pretender que el autor bíblico se ponga a es- 
cribir con la pretensión de “llenar” un esquema literario. Este opera como 
un arquetipo interior que se expresa según el estilo y giro del pensamiento 
propio *. La forma no la hace la voluntad de imitación, sino la situación vital 
que configura la propia experiencia y expresión. El profeta, por ejemplo, 
en virtud de su fe y contexto histórico, se vive y entiende a sí mismo como 

“mensajero” y así se expresa. Es la vida en su complejidad histórico-social 
el instrumento de autocomprensión. Por lo demás, casi todos los recursos de 
estructuración apuntados se fundan en hechos psicológicos elementales, co- 
mo la repetición y el quiasmo %, lo que no excluye que, a veces, puedan ser 
buscados; esto resulta evidente cuando el recurso estructural afecta a toda 
la composición, como, por ejemplo, el ordenamiento acróstico. 


3. Etapas del análisis: historia de la tradición 


Estos pasos del análisis literario nos permiten ya fijar una estructura 
clara que ordena y articula el relato. Pero aún es posible dar un paso más 
allá en orden a jerarquizar el material analizado y descubrir el papel que 
cada elemento, tema o motivo juega en orden a la génesis del conjunto. Es 
la función que cumple el análisis de las tradiciones “. Se pueden fijar así los 
niveles redaccionales por los que el texto ha pasado hasta conseguir su for- 
ma actual, que de ese modo se ¡lumina desde dentro. Pero siempre teniendo 
presente que esta última forma es la decisiva y que, por consiguiente, el 
análisis de tradiciones está todo él dirigido a justificar la composición actual, 


esquema-contenido-situación, tres implican mutuamente; cf. J, 
Móllenbure, “Form Cubcien and Beyonds, [BL 88 ROSNSO! 

» CL Alonso-SchBkel, o.c. p. 171 s.: "Die Gattunsforschung will das 
der literarischen inungen zusammenfassen; sle erfasst das Indlviduwn dem 
sie es cinem Allgemeinen zuordnet. Unter den 


475 58. 

* CL Seierstad, o.c. p. 51; Gunneweg, o.c. pp. 96-8; Krisayna, 0.c. p. 45, 

“M Cf. Galbiati, o.c. pp. 16, 29: “La “legge epica della ripetizione" si basa sul 
fatto psicologico di una incapacitá della narrativa popolare a dare forza e importanza 
alle cose mediante una organica e viva a delle singole parti. Essa finisce troppo 


'psiclogicamento que lo lore fot Putimo membro dela 
prima serie della seconda serie, Cosi ínfatti la mente si occupa ulterior- 
Tiente delloggetto col quale ha chiuso la prima vere, e d'un 201 tratto esauclce nto 
quanto vi 3 da dire su dí esso. Poí quando ha terminato dí trattare il punto imme- 
diatamente precedente, la mente ritorna gradualmente al suo punto di partenza (Kónig)". 
cat, Koch, 0,6. p. 49 ss. Pero este aníllia debe hacerte desdo una comprenón 
, pues de otro modo sería simplemente un nuevo nombre para una 
o an 
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es decir, debe entenderse como una historia de la redacción %. No interesa, 
pues, reconstruir a través de ella un hipotético texto primitivo “auténtico” 
que haya sufrido posteriores adiciones o retoques “, El texto es una realidad 
orgánica, viva, y su composición actual se manifiesta generalmente como 
una obra de auténtica creación con sentido propio *. Sólo en el caso posible 
de que apareciese como un conjunto inorgánico, resultaría más interesante 
en su estadio primitivo. 

Y aquí concluye la tarea del análisis literario. Esta parte analítica irá se- 
guida de una discusión sintética de los resultados obtenidos, que permita 
valorar los diversos temas y motivos encontrados y trazar su secuencia es- 
tructural. Se podrá así dilucidar el “esquema” de la forma y esbozar su 
“historia” y el peculiar Sitz im Leben de donde arranca. Un capítulo final 
tratará de indagar la significación teológica que el fenómeno de la vocación 
personal posee en la historia religiosa de Israel. No pretende ser una teología 
de la vocación en el Antiguo Testamento, que forzosamente habría de cen- 
trarse en el tema de la elección de Israel'%* para prolongarse en una consi- 
ración de la creación como vocación universal según los últimos desarrollos 
de dicha teología %, Nuestra reflexión teológica se mantendrá en los Mmites 
precisos impuestos por el análisis literario previo. 


3. Literatura sobre la vocación en el Antiguo Testamento 
a partir de 1935 


El tema de la vocación en el Antiguo Testamento ha sidó frecuentísima- 
mente tratado por los exegetas y comentaristas, pero casi siempre en rela- 
ción con uno u otro de los relatos de vocación. Tendremos en cuenta dichos 
estudios al analizar cada uno de los relatos. Si prescindimos, sin embargo, 
de algunos intentos de vulgarización %, es posible que no aparezca en la his" 


. 72 ss; J, Rohde, Die Redaktionsgeschichtliche Methode 

Do qa Bueh dto . 0 3,208; cf. Alonso-Schókel, o. c. 
'mit den vielen Materiaien hat der Redakior sein egonsa Oabluda 
Soba, cin eigenes Gebiide gestalel, und das gi es nun eu erkllres, mel Cesta 
mel ss die Sure der Telle it"; Carlson, 9.€.p. 416. 


Quellenschichten und gegel das nichtquellenbafte Gut zu zergliedern ist, Die 

sich ergebenden ch li Be 

lich und inhaltlich zu wirdigen. Danach ist der Blick rickwirts auf die Stoff- und 
.rungsgeschichte sowie auf die £ ¡e Aniage dieser Tr 

od, able, mack vorváret, auf de e ei, e 

ld p. 90; también H. eseeitas,(Hosea. 2. 


aer Qe po as 'Mactn-Áchard, 0.0. Pp. 3393, 


4 Entre estos trabajos cabe citar el de H. Schuefter, The Call to Prophetic 
Service from Abraham to Paul (New York 1926). Estudia las figuras de vocación, su 
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toria de la exégesis una monografía sobre el tema específico de la vocación 
en el Antiguo Testamento “*; al menos no se ha hecho en estos últimos cua- 
renta años, como se desprende de una encuesta bibliográfica sobre el par- 
ticular. 

Existe, además, una serie notable de artículos y de capítulos de libros 
sobre el tema que merecen nuestra atención. Los agruparemos en dos apar- 
tados, En el primero, aquellos que consideran el problema desde su genera- 
lidad e integridad; en el segundo, los que tratan específicamente de la poca- 
ción profética, que por su significación peculiar ha acaparado la atención de 
forma preponderante. Desde luego, como ya advertíamos más arriba, deja- 
mos de lado los estudios sobre la vocación de Israel como pueblo, que coin- 
ciden prácticamente con los relativos al tema de la elección. En ambos casos 
el punto de partida será el año 1935, cuando nos encontramos con sendos 
estudios de Hempel y Eissfeldt; éste, sobre todo, delimita el problema y 
sintetiza los resultados previamente conseguidos. 


A) Estudios sobre la vocación en general 


1. En un sugestivo artículo analiza HempeL , desde el punto de vista 
psicológico, la “vivencia” de la vocación. Para 6l dicha vivencia, prototípica 
de los profetas, coincide con la “conversión” del santo. Ambas se definen 
por su sentimiento de “extrañeza” (Fremcheitserlebnis) que los saca de su con- 
texto e introduce en el “momento creador” de su fe, que así se renueva. La 
nueva actitud, en todo caso, supone una ruptura con la tradición establecida 
como algo “santo”, desde una referencia a la revelación. Los modos de esta 
experiencia de extrañeza, de distanciamiento, pueden ser varios, pero se dan 
en todas las grandes figuras religiosas (Mahoma, Jeremías, Brígida) y supo- 
nen en ellos una reacción de rechazo, que ya superando la misma vivencia 
a base de su iteración. Así se vive el paso del pecado a la gracia (Jer. 15. 19), 
incluso como superación de la propia convicción (Ez. 4. 13), lo que no deja 
de tener una explicación en la funcionalidad del “inconsciente”. 

Esta experiencia engendra una tolerancia para otras revelaciones, pero no 
en el mismo círculo. La palabra recibida es única, inmediata, con la autori- 
dad de Dios. Los demás son “falsos profetas”. El sujeto, aunque fracase, se 
siente protegido por Dios. La fe es un milagro que se basta a sí mismo, una 
certeza experimental, irracional. Con todo, se la reconoce “extraña”, recibida 


situación losa y el contenido espiritual de su experien: atiende muy poco a 
los aspectos Iterarios. Su infujo en estudios posteriores 20 een dedo senal. Ms 


ignif semejant a tengestal: 

len des A.T. Sendung und Potschalt der alitestamentiichen Dot ute 
1958), Después de unas relexiones sobre la vocación en particular la profética 
(op. 7-41), estudia cada una de las “Aguras”, dede Mota 4 usa el Bas utista. 


e CE. Hemgal,Berslena and eleing Ee sr (Gaia: 19 y 41-61. 
Sobre el problema de la “conversión” cf. K. Rahner, Sacramentumn 
Mundi, y. II pp. 39-45, con bibliografía. 
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de otro (así Buda, Mani, Mahoma) y objetivada en los momentos decisivos 
de “vocación” (Jesús en el bautismo). 

Este carácter de “extrañeza” puede afectar también a la comunidad en- 
tera y se puede así hablar de “elección” de Israel. Igualmente de su “con- 
versión”, vivida en la dialéctica “transgresión-confesión” dentro de la idea 
colectivista de culpa. De aquí será el “espíritu” quien la saque. 

Por fin, estima Hempel que el mejor prototipo psicológico de este pro- 
ceso, que engloba los aspectos de vocación y conversión, se halla reflejado 
en los “relatos de tentación” (Buda, Jesús). Típica de la “Fremdheit” así vi- 
vida es la proyección “hacia afuera” en todos los tipos: místico, profético, 
apostólico, que les lanza a predicar hasta provocar el endurecimiento. 

Este enfoque de Hempel es un epígono típico de la actitud psicologizante 
y comparativista que predominó en el primer cuarto de siglo %. Pretende ca- 
tegorizar los “fenómenos” religiosos y “explicar” su génesis; pero, en defi- 
nitiva, pasa por alto su peculiar sentido teológico y el contenido que los 
distingue. Desde luego, no se atiende a los aspectos literarios de la cuestión. 
Para nuestro estudio nos servirá poco esta manera de ver. 


2. De más importancia para nuestro tema es el estudio de PEDERSEN*. 
En él analiza la función que los inspirados, y en particular los profetas, 
desempeñan en la sociedad israelítica en parangón con otras figuras similares 
de la Arabia preislámica. De la concepción clásica del profeta como Defensor 
de la Ley o Transmisor del Mesianismo se cambió en el siglo pasado a la 
de fundador de la Religión de Israel. Su significación real debe buscarse en 
la función social que desempeña, junto al rey y al sacerdote, como portador 
del espíritu de Dios que le capacita para guiar al pueblo en estrecha relación 
con las otras dos figuras. 

El rey adquirirá una significación mayor en el período monárquico y el 
sacerdote, por su parte, se especializará en un servicio cúltico-oracular. Tam- 
bién a éste le corresponde guiar a la comunidad, pero manipulando unos ins- 
trumentos, culto y tradición, más fijos, mientras el profeta depende en ma- 
yor grado de la inspiración. En definitiva, no obstante, cabe entre ellos dos 
la conexión que hoy descubre el profetismo cúltico. 

La organización social de los árabes preislámicos muestra una correspon- 
dencia similar entre jefes, sacerdotes y profetas; entre éstos cabe enumerar 
las diversas clases de inspirados: “arráf, káhin, Sir, hatib. En Israel se man- 
tuvo una más neta separación de funciones, si exceptuamos casos como los 
de Moisés y Samuel, en que aquéllas se combinan. 


Hempel de la vocación profética en su obra posterior Worte de 
194%) xp. FE:109, pero 20 2uo ba cido accesibles 

'edersen, "The Réle Played by Inspired Persons among the Israelites and 
ib Arbor Studies in Old Testament Prophecy, Fs. Robinson (Edinburgh 1948) E 
po. 127-42; el mismo, Israel. lts Life and Culture (London 1946-47) y. 1 pp. 
v. XT pp. 52-62, 107-25. 


4%. Cf. infra el artículo de Eissfeldt, p. 33 s. ts atenos ue 2 lt: qua 
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Interesante es la evolución en Israel de las figuras de líder según las di- 
versas circunstancias histórico-sociales. Mientras el sacerdocio se fortifica y 
organiza a la sombra de la monarquía, el profetismo experimenta una trans- 
tormación característica: de consejero del rey pasa a ser su opositor. Se 
origina así el tipo específico del profeta israelítico sobre la base del contraste 
religioso a que se ve sometido el pueblo en su asimilación de la cultura ca- 
nanea. Visto así, carece de importancia el carácter extático de sus experien- 
cias y el valor circunstancial de sus consejos. Su misión es salvar el modo 
de vida genuino de Israel como nación. Colabora incluso en la restauración 
de la nación, cuando el rey desaparece y el sacerdote se afirma como lder 
de la misma, pero se diluye cuando cesa el contraste que lo originó. 

En este artículo Pedersen supera la consideración de la figura del pro- 
feta que nos ofrece en su gran obra Jsrael, publicada en su lengua original en 
1926-1934. En ella insiste sobre todo en el carácter extático de las experien- 
cias proféticas como elemento determinante de su ser religioso (ct, no obs- 
tante, o. c. v. III pp. 1325). Aunque en el artículo mencionado no analiza 
el tema concreto de la vocación y sus relatos, el punto de vista histórico- 
social adoptado es de suma importancia para valorar la génesis de las fun- 
ciones de líder, en especial la de profeta, y su papel en la sociedad israelí- 
tica”, 


3. Aunque su estudio: se refiere al Nuevo Testamento, DAUMOSER * de- 
dica unas páginas al tema en el Antiguo, partiendo del análisis Slológico del 
término gár?. Entre las nueve principales acepciones de este vocablo retiene 
como significativas para el tema de la vocación las de: hacer venir, invitar, 
llamar. Por su contenido distingue la vocación a la conversión (Gn. 3. $ y en 
los profetas) y la vocación a ministerios particulares (Abrahán, Moisés, Sa- 
muel, Isaías, Ezequiel, Jeremías). Atención aparte merece el tema en el 
Déntero-Isaías. En él se da la vocación a un oficio determinado (Ciro, el Sier- 
vo) y a la salvación. Como resumen final distingue la vocación a una función 
natural (Besalel, Ciro) y sobrenatural (Siervo, profetas), y la vocación a la 
salvación (la de Abrahán y la de Israel). A propósito de ésta se extiende en 
el tema de la elección. 

Dentro de esta escueta tipificación de las distintas vocaciones, muestro 
estudio se ya a fijar en las relativas a una función determinada de las que 
tenemos relato en el Antiguo Testamento. Dichos relatos aquí no se analizan. 


1 Una preocupación similar manifiesta el artículo de E. Robertson, 'The Róle of 
the Early Hebrew ', BIRYIL 42 (1960) 412-31, aunque su interpretación política 
de la función profética es discutible. 

1 Ct L Daumoser, Berufung und Erwáhlung bei den Synoptikern (Meisemheim 
1954). C£ también W. Bieder, Die Berufung im N. T., ATNAT 38 1961); G. W. 
Peters, "The Call of God', BS 120 (1963) 322-33;; G. vocazione indivi- 
duale nel N. T. Ltowmo di fronte a Dio (Roma 1969). El tema de la vocación en el 
Nuevo Testamento tiene su propia problemática centrada en la vocación de Jesús, de 
los Apóstoles, de Pablo y del cristiano; así como en la cuestión del carisma y las 
funciones en la primitiva comunidad. 
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4. Por autores católicos ”* han sido publicados últimamente estudios que 
se mueven dentro de un mismo ideario y enfoque teológico. Para nosotros 
el más interesante resulta el de GALO. Considera, en primer lugar, la voca- 
ción de Israel que se desvela en el exilio (Déntero-Isaías) como término de 
un proceso histórico en que se ha hecho progresivamente patente esta reali- 
dad interior. Será la fe la que perciba los signos que insinúan esa vocación. 
Esta se estructura como una iniciativa divina absoluta (ls. 48. 12 s) que 
constituye un pueblo (Os, 11. 1) a partir de su liberación de Egipto e incluso 
desde antes, con la vocación de Abrahán (Is. 51. 2). Israel debe así su exis- 
tencia a su vocación. Para ello no puede aducir mérito alguno; era débil y 
pecador y su elección es un acto gratuito, sobrenatural, realizado con per- 
fecta soberanía por el Dios de toda la creación. Es así un acto de predilec- 
ción, de amor, como único motivo (Os. 11. 1; Deut. 4. 37; 7. 8; 10, 1 
Por él Dios “ha conocido” (Amós 3. 2), ha llamado por su nombre a Israel, 
creando una relación de familiaridad íntima y comprometiéndose a “estar 
con él” (Is. 43. 1-5). El Déutero-Isaías proyecta al ámbito creacional esta 
realidad histórica de Israel y entiende toda la creación desde la vocación 
de aquél. Todos son llamados con una palabra irresistible (7s. 55. 10 s.), pero 
especialmente Israel. La vocación le da su ser de pueblo. Esta peculiaridad 
le consagra y pone aparte (Is. 43. 1; Deut. 7. 6) para un servicio especial; 
le santifica (Num. 13. 9) y sitúa dentro de una alianza única. De esta santi- 
ficación brotará la santidad de sus miembros. Dios dará prueba de su fide- 
lidad indeficiente en el rescate, vocación y redención de Israel, a la vez que 
éste adquirirá una misión universal de testigo de Dios ante todas las gentes. 
Junto a esta vocación de Israel han de tenerse en cuenta las vocaciones 
particulares, de individuos y de grupos, que son una función de aquélla, su 
personificación. La de Abrahán equivale a la del pueblo en cuanto es su 
; la de Moisés, jueces y reyes, en cuanto representan el momento de 
autoridad; la de sacerdotes y profetas, en cuanto funciones orgánicas y re- 
presentativas de la comunidad; finalmente, la vocación del Siervo, en cuanto 
sustituto suyo. Significan un acto de acercamiento de Dios al hombre en la 
línea de la encarnación; acto soberano y gratuito que determina la existen- 
cia del pueblo y la precede. Suponen un acto de amor, aunque éste no se 
predique de los individuos, por el que Dios “conoce” a profetas y “elige” a 
reyes y sacerdotes, En el caso de los reyes va combinado con una elección 
exterior del individuo, mientras en los profetas se trata de una vivencia in- 


Poelman, 'Esquisse biblique du E de la vocation', Viens, suis-moi, 
Cañiers de la Rosero Y Brasalos 1990) la 


0 
Mon: étude biblique, AMiC1 69 (1959) 161:4; J. Galot, “La vocation selon PAncien 
Testament, RCIAr 18, (969) 197.217; € B. Projo. ¡Casateristicho della vocazione 
nell'Antico Testamento” Pubblicazioni religioso 29 (1967) 325-31; J. De Fraine, Be. 
rufung und Auserwáhlung (Salzburg 1966); A. Barucq, Le mystire de la vocation pergu 
Siiravers Uiisiolre dstatl, Carmel (Lo Petit Casislet e el_mismo, “Les 
vocations particuliéres des inspirés d'Israbl”, ib. (1969) pp. 81-94, 167.77; M. Ribera 
Mespueata a Ta vocación de Dios en el A. T, CuBtb 26 (1969) 341:47; M. A. Santaner. 
"La vocation dans YEcriture', Vocation 225 (1971) 285-98. 
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terior. En el “llamado” la vocación crea una situación de consagración, sepa- 
ración, purificación; se le encarga una misión y se le garantiza una especial 
asistencia (“estaré contigo”) y corroboración ("no temas”), que le será pro- 
porcionada por la fuerza del “espíritu”. 

El planteamiento desborda nuestro intento, pero algunas sugerencias nos 
serán útiles. Se sitúa a un nivel de síntesis teológica y no considera los rela» 
tos en sí, ni la funcionalidad de las vocaciones personales. 


5. Entre los varios artículos que los Diccionarios y Enciclopedias * de- 
dican al tema de la vocación en el Antiguo Testamento, cabe destacar el de 
Ficarxra *. Después de una consideración del tema en la Historia de las 
Religiones, donde enmarca la aparición de las grandes personalidades crea- 
doras para legitimar su situación frente a las instituciones, pasa a su consi- 
deración en el A, T. El tema coincide en parte con el de la elección (Deut. 7. 
7; Jer. 1. 5; 15, 41. 9), mientras el término específico “llamar” (garZ”) rara- 
mente aparece en las vocaciones; sólo equivalente o indirectamente. 

Entre las vocaciones considera en primer lugar: a) los relatos autobio- 
gráficos proféticos de vocación (Is. 6; Jer. 1; Ez. 1-3; Os. 1. 3; Amós 7. 
10 ss.; 15. 40. 6 ss.; 49. 1 ss.; 61, 1 5s); en ellos distingue tres formas: 1) 
unos contienen los elementos de alocución divina, objeción, confirmación 
del envío, signo definitivo (Jer. 1. 4-19; cf. Ex. 3. 1-20 [JE]; Juec. 6. 11-24; 
Ex. 6. 1-7 [PD); 2) otros se inician con una visión del Trono divino y se com- 
pletan con el encargo (Is. 6; Ez. 1. 2 8s.; cf. 3 Rey. 22. 19-22); 3) por fin, a 
veces la vocación es presentada por Yahweh mismo (5, 42, 1 5s.; ct. 46. 11; 
48. 15; 51. 2; Jer. 27. 6). Elementos sueltos de estas tres clases aparecen en 
Otras partes: Os. 1; 3; Amós 7. 14 ss.; 15. 40,6 5s.; 49. 1 ss.; 50.45.; 61.1, 
En todas ellas el vocabulario gira en torno a las raíces gdr? y Falah. 

Aunque se trata de experiencias incontrovertibles (cf. Amós. 3. 8; 15. 8. 
11; Jer, 20. 7 s.; Ez. 3. 14), la explicación meramente psicológica no alcanza 
su último sentido. Debe atenderse a los motivos que en ellas recurren, entre 
los que destacan: ofrecimiento (1s. 6. 8), aceptación (Amós 7. 15), reluctancia 
(er. 1. 6; Ez. 2. 8; Ex. 3. 11; Juec. 6. 15), disposición (Jer. 1. 9; Ez. 3.1 s.; 
Mig. 3. 8; ls, 61. 1=6. 6), asistencia (Jer. 1. 8,18; Ez. 3. 8 ss.=15. 8. 18; 
Ex, 3. 12; Juec 6. 16), entrega. El encargo recibido, por su parte, puede re- 
ferirse al juicio (Amós 7, 15; Mig. 3. 9 ss), endurecimiento (ls, 6. 9; Ez. 3. 
4 ss) o salvación (75. 40. 3 ss.; 6l. 1 ss.=Ag. 2. 5 ss.; Zac. 2,2 5.5 Os. 1-3; 
Ter, 1. 10), No tenemos paralelo de este género en la literatura oriental. 


10 ha llegado 

ES VII col SII-1122 L. Ramiot considera las "vocaciones prolíticas”, haciendo una 
ca de ls etilo da al Y veros ad samaniodos. JE Inteatola e land 
de TWNT. 


MJ, Fichtner, Berufung im A. T:, RGG 3 ed., v. 1 pp. 1084-6 
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Se dan también b) relatos en tercera persona de: 1) Jueces (Gedeón, 
Juec. 6; Sansón, Juec. 13), 2) profetas (Samuel, 1 Sam. 3; Miqueas, 3 Rey. 
22, y Jonás), 3) reyes (Saúl, 1 Sam. 10; David, 16. 13 s.; 2 Sam. 7. 8 5s.; 
Salomón, 1 Par. 28. 5 ss.; Jeroboán, 3 Rey. 11. 29 ss.; Jehú, 3 Rey. 19. 16 s.) 
4) varios otros (Abrahán, Gen. 12. 1 s.; Siervo, ls. 51. 2; Moisés, Ex. 3. 
6 ss). Fundamentalmente tienen las mismas características que las primeras, 
aunque resultan por lo general más breves. 

La de Abrahán equivale en realidad a la vocación de Israel, es decir, a 
la elección (cf. Deut. 7. 7; Amós 3. 2; Sal. 80. 16; ls. 41. 8; 43.1; 44.1 8. 
48. 12). Pero también otros pueblos y sus jefes son objeto de vocación (Is, 
13. 2 [10. 5]; 46. 11; 48. 15; Jer. 27. 6), como instrumentos de la acción sal- 
vífica de Yahweh, que se preocupa también de su salud (ls. 19. 24; Jon. 3. 5). 

En su brevedad resulta el estudio de Fichtner uno de los más penetran- 
tes y detallados del tema desde el punto de vista literario. Su tipificación 
resulta muy interesante y el esquema de motivos, acertado. En cambio, no 
tiene en cuenta el aspecto histórico-social de las diversas funciones y acu- 
mula demasiado material heterogéneo. No se pueden equiparar relatos con 
menciones, relatos de vocación y de investidura, vocaciones directas e indi- 
rectas. No es determinante la distinción de estos relatos en “ich” y “er” 
para efectos de la forma*%. Tampoco se atiende a la articulación interna de 
los diversos elementos y motivos. 


6. Sin duda, el trabajo que mejor plantea el problema, desde el punto 
de vista del origen de la función que cada vocación implica, es el de Nora *. 
Analiza los tres grandes elementos de la Religión del Antiguo Testamento: 
sacerdote, rey y profeta, 

El sacerdocio en Israel no es vocacional, carismático; es una función 
esencialmente hereditaria, atribuida originariamente al padre de la familia. 
Ni se da “consagración” sacerdotal; el “llenar las manos” indica sólo la en- 
comienda de un oficio retribuido, que se limita a funciones sacras sin inftujo 
político. La inserción del levitismo en el sacerdocio no varía su estructura. 
Sin embargo, se produce un cambio en la misma con la caída de la monar- 
quía. El sacerdote, el sumo sacerdote, asume funciones y ornato regios, así 
como la unción, 

La unción es propia del rey y su origen es posiblemente hurrita o hitita. 
Indica la energía divina con que se le dota y que le eleva sobre todos los 
demás mortales. Pero, además, con esa investidura el rey aparece en Israel 
como el “llamado” de Dios. En un principio la monarquía se presenta como 
carismática, obra del espíritu. Esta inmediatez de la vocación regia perdu- 
rará en Israel, sobre todo en el Norte. No obstante, se ya imponiendo la 
institucionalización, la dinastía, con lo que desaparece la vocación. La dinas- 
tía se considera llamada en David; en él aparecen juntas unción y vocación, 


sa C£ supra m. 16. 
1 CL_M. Noth, Amt und Berufung im Alten Testament (Bonn 1958) = Gesammelte 
Studien zum A. T. (Múnchen 1966) pp. 309-33. 
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lo que refleja el doble origen de la monarquía en Israel, que se manifiesta ya 
en Saúl: juez “carismático”, “rey” permanente. Lo carismático tiene un pre- 
cedente en Lev. 24. 10 s., en la época del desierto, dentro del campo judicial, 
y reaparecerá en las figuras de Débora y Samuel”. Esta función carismática 
pasó después al rey, para convertirse finalmente en una categoría mesiánica 
(Is. 9. 6; 11. 1-5). 

La otra figura carismática del Antiguo Testamento es el profeta, que 
aparece como portador de una vocación personal, generalmente a pesar suyo. 
En él no cabe hablar de oficio, no obstante algunos indicios. El Deuterono- 
mio pretende hacer de él un cargo que se sucede ininterrumpidamente, pero 
aún según él el profeta debe demostrar su legitimidad por la eficacia de su 
palabra, lo que demuestra que no es sin más la suya una función deter- 
minada. 

En la relación oficio-vocación, tal como aparece en el Antiguo Testa- 
mento, lo característico se ha de buscar por parte de ésta, mientras los 06- 
cios se toman del contorno oriental, El carisma que a través de la figura de 
jefes y jueces se proyecta en el rey, por un lado, y que aparece, por Otro, 
en el profeta, se conjuga en la visión que presenta 7s. 6l. 1 ss.: el futuro 
rey-profeta, el carismático o llamado definitivo al que se refiere Lc. 4. 18 ss. 

Como puede apreciarse, no se analizan literariamente los relatos, sino que 
se considera el sentido que la vocación como carisma tiene en la organiza» 
ción de la sociedad y religión de Israel, y la relación que media entre la 
función y la vocación, entre lo institucional y lo espontáneo. 


7. En un intento muy parecido al precedente, después de analizar las 
etapas históricas por las que pasó la fe de Israel, se detiene VON RAD" a 
considerar la tensión entre función y carisma libre, que las traspasa a todas. 
Lo primero que ha de afirmarse es la dependencia de ambas realidades res- 
pecto de Yahweh, que no está condicionado por ninguna de ellas. 

En el dominio del culto, junto a la presencia sacerdotal, parece afirmarse 
desde el principio la del “espíritu libre”. Así, en la época anfictiónica no 
sorprende la presencia de figaras carismáticas junto a la estructura cultuel, 
constitutiva de la anfictionía. El sacerdocio, sin embargo, en cuanto tal no 
se presenta nunca como carismático, aunque reclame una cierta autoridad 
institucional; pero no se la hace remontar al “espíritu” de Dios. Será, por su 
parte, el último guardián de la fe. 

Igualmente en el campo del “derecho” aparece una dependencia directa 
de la voluntad de Yahweh; es un campo especialmente apto para la insti- 
tucionalización. Resulta una expresión de la voluntad de Dios y los encar- 
gados de interpretarlo y aplicarlo —los ancianos, Débora— aparecen como 
carismáticos. El Deuteronomio y los Profetas: desarrollarán y utilizarán esta 


* Noth completa este aspecto en su artículo "Das Amt des “Richters Israels"”, 
Festschrift A. Bertholet (Túbingen 1950) pp. 404-17. 

 CÉ G. Von Rad, 'Sakrales Amt un Charisma', Theologie des Alten Testament, 
y. 1 (Múnchen 1962) pp. 1035-15, 
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concepción yahwista del derecho, voluntad de Yahweb reservada a Israel, y 
convertirán su proclamación en objeto de una vocación carismática. 

El elemento carismático se manifiesta en Israel igualmente en relación 
con la actividad militar, pero desaparece ya desde los tiempos de Jefté. El 
ejército se transforma en cuerpo de mercenarios y se desacraliza. Los profe- 
tas volverán a introducir en el ámbito de la fe esta esfera político-militar 
como peculiar de la acción de Dios. Al constituirse el Estado, la realeza 
pretendió también presentarse como carismática: el rey como ungido de 
Yahweb. Pero, en realidad, no funcionó como tal y buscó la voluntad de 
Dios a través del profeta. 

En éste es donde se refugia el elemento carismático en la época tardía, 
una vez organizada e independizada toda la vida, política. Es difícil precisar 
sus orígenes y sus relaciones primeras con el culto, como portavoces de Dios 
e intercesores, y con la corte. Pero en la época posterior el profeta se separa 
netamente de las instituciones y vive de su ataque, en lo que se manifiesta 
precisamente su carisma. Defiende frente a ellas el dominio e intervención 
de Dios en las esferas política y social: "La verdadera política de Israel es 
el carisma de sus profetas”, que les constituye en los únicos intermediarios 
entre Yahweh y el pueblo. Esta libertad carismática, dependencia directa de 
Dios, tendrá el profeta que legitimarla frente a las instituciones y a los falsos 
profetas. 

El Deuteronomio asimilará la profecía y la colocará en el corazón de la 
constitución que ofrece de Israel (18. 18 ss); tendrá su lugar junto a las 
demás instituciones, Según él, es el carisma el principio regulador de Israel. 
El Documento sacerdotal, en cambio, ignora esta realidad; el ámbito cultual 
no deja sitio a la inspiración carismática. Esta desaparece incluso de su in- 
terpretación de la historia y de las figuras de Moisés y Josué. Sin embargo, 
la construcción del tabernáculo es obra de un artista carismático (Ex. 28. 3; 
31. 1-3). Nos hallamos ya en una época en que la profecía se ha disuelto. El 
elemento carismático de la fe es asumido ahora por los ministros levitas, 
entrando así en el ámbito de la liturgia y de la enseñanza. 

Finalmente, el espíritu de Yahweh se manifestará en el dominio sapien- 
cial, que se considerará a sí mismo como una legítima expresión suya, inter- 
pretando conceptualmente todo el pasado. Los sabios aparecen así como los 
sucesores de los profetas, aunque su palabra tenga poco de profecía. Su úl- 
tima expresión será la apocalíptica. 

La inspiración carismática se revela de este modo como un factor cons- 
títutivo de la religión de Yahweh bajo sus diversas formas: guerrera, profé- 
tica, litúrgica, sapiencial. Su extinción significó el fin de la antigua religión de 
Yahweh. 


8. Por su parte, el artículo de HABEL* constituye una consideración es- 
trictamente literaria del tema, en el que se analiza la forma y el Sitz im 


Mm CÉ N. Habel, "The Form and Significance of the Call Narratives', ZAW 77 
(1965) 297-323, 
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Leben de los relatos de vocación. Distingue Habel seis momentos que se 
repiten en ellos; mejor dicho, sólo en los cinco relatos que analiza (Gedeón, 
Moisés, Jeremías, Isaías, Déutero-Isafas). Son: confrontación, introducción, 
encargo, objeción, aseguración, signo. Por lo demás, los profetas asumen la 
forma ya constituida para los antiguos salvadores de Israel. El relato cumple 
en la literatura profética el papel de “credenciales”, que legitiman la función. 
Los elementos sufren inevitablemente acomodación y ampliación. 

El origen de la forma lo ye Habel en el relato de “envío de mensajero” 
tal como lo conserva, por ejemplo, Gen, 24 y en el que pueden apreciarse 
los seis momentos dichos”. 

Desde el punto de vista literario esta síntesis resulta instructiva y fructi- 
fera. Volveremos sobre ella posteriormente, cuando resumamos los resulta 
dos de muestro análisis, 


3. Aunque desde la perspectiva eclesial, el artículo de ScHILLING * abor- 
da el binomio “oficio-vocación” en el Antiguo Testamento. En hebreo no 
tenemos propiamente un vocablo que signifique “oficio” ni “sucesión”. Hay, 
en cambio, algunas expresiones que indican la transmisión del oficio: “lle: 
nar las manos”, “imponer las manos”. En la sociedad tribal los oficios sacros 
y profanos se entrecruzan y su sucesión está regulada por el derecho de pri- 
mogenitura, Moisés representa ya un oficio especial, e igualmente Josué y 
los “Jueces Mayores”. En conexión con éstos y su función de nágid se pre- 
senta la figura de Saúl como ungido. Con todo, hay que tener en cuenta que 
en el Libro de los Jueces sólo se retiene lo carismático de estas figuras. En 
Samuel, el último juez, comienza la división de las tres funciones. 

El profetismo es también considerado como un oficio por el Deuterono- 
mio, concepción que encuentra hoy aceptación (cf. Reventiow y el profetis- 
mo cúltico) y no excluye la vocación carismática en algunos. Pero donde 
aparece claro el carácter de oficio sacro es en la realeza y en el sacerdocio. 
Los reyes, al parecer, son instalados por la unción como acto jurídico que 
iba acompañado de la elección o reconocimiento por el pueblo. Los sacer- 
dotes, a pesar de representar una función ya reservada a una tribu, también 
tienen su rito de instalación, al menos los primeros; éste comprende: sacri- 
ficio, ablución, investidura, unción con óleo y sangre, “llenar las manos”, 
Algunos de estos elementos, en concreto la unción, se tomaron posiblemen- 
te del ritual regio en época postexílica, El “Ungido” es por excelencia el rey. 
No se menciona, en cambio, la recepción del espíritu en la instalación sacer- 
dota. 

Ejemplos de sucesión en el cargo los tenemos en el caso de Moisés-Josué 
por imposición de manos, y en el de David-Salomón por el ritual regio que 
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incluye Ja unción, paseo en la cabalgadura regia y entronización, Entre sa- 
cerdotes y profetas, a pesar del caso de Blías-Eliseo, no está claro el ritual 
de sucesión", 


10. El estudio de RicuTER““ representa el intento más sistemático y 
fructífero de analizar los relatos de vocación desde un punto de vista estric- 
tamente literario, Su planteamiento pretende incluso servir de reflexión me- 
todológica, ejercida sobre unos textos escogidos. Estos son en concreto: 
Ex. 3-4; 1 Sam. 9. 1-10. 16; Juec. 6. 11b-17. El último ya fue analizado por 
el autor en estudios previos **, Su punto de partida es una crítica literaria 
que analiza todas las estructuras sintácticas que ofrece el texto, destacando 
los duplicados, repeticiones y tensiones como vía hacia la individuación de 
posibles líneas narrativas o “fuentes”. A continuación el análisis formal dis- 
tingue las diversas escenas, traza la estructura e intención del fragmento ana- 
lizado y destaca los giros y fórmulas que en él aparecen, y que permiten des- 
cubrir el horizonte de textos en el que se mueve. A partir de aquí es posible 
precisar su género y respectivo “Sitz im Leben”. Con este análisis literario se 
consigue la base indispensable para intentar una historia de la tradición de 
las “vocaciones”. 

Como consecuencia de la rigurosa aplicación de esta metodología a los 
textos indicados, sobre cuyos resultados concretos volveremos posteriormen- 
te (cf. infra la vocación de Moisés), descubre Richter el “esquema de yoca- 
ción” que subyace a los mismos, que incluso es previo a ellos y que resulta 
paralelo al que ofrecen las “vocaciones” proféticas posteriores. Dicho es- 
quema es el que organiza los “miembros” o elementos, provenientes de tra- 
diciones diversas, y sirve para componer con ellos diferentes estructuras lite- 
rarias. Presenta una serie de giros y fórmulas más o menos fijas en secuencia 
casi uniforme; las variaciones se justifican por la diversa función sintáctica 
que dichos miembros desempeñan. La serie comprende los siguientes: des- 
cripción del apuro, encargo, Objeción, aseguración de asistencia, signo. Las 
fórmulas también presentan variantes, algunas muy importantes, como las de 
encargo. El “preludio” del esquema, que estaría en la hierofanía, no ofrece 
una forma fija y lo más seguro es que no pertenezca al esquema; puede in- 
cluso faltar. Lo requerido y suficiente es una “intervención” religiosa de cual- 
quier tipo que sea. 

A continuación pasa Richter a analizar cada uno de los miembros de es- 
quema, sus morfemas y sintagmas, y su carácter de "giro acuñado” (geprágte 


4 El problema de la “sucesión” es considerado más ampliamente por A. Javierre, 
El tema literario de la sucesión en el Judaísmo, Helenismo y Cristianismo primitivo 
(Zurich 1962) pp. 163-250; c£. también N. W. Porteous, "The Prophets and the Problem 
uity, Zgrael's Prophetic Heritage, Es. Mullenburg (New York 1962) po. 11-25; 
Jker, "Prophetic Succession', 7he Asbury Seminarian 24. 1 (1970) 3-6. 
JW. Ricizs, Die sognarnien vorprophetischen Berufungsberichte, FRLANT 


32 G. DEL OLMO LETE 


Wendung) o de “fórmula” en los diversos contextos en que son empleados. 
También sobre sus resultados volveremos más abajo (cf. infra c. XVID. 

Como “Sitz im Leben” de este esquema de vocación se destaca, tanto 
para sus miembros como para la serie, un doble horizonte: el profético y el 
de la guerra santa. Aparece así por el uso de tales fórmulas aun en relatos 
no vocacionales, Con vocación se presentan únicamente “jueces-salvadores” 
y profetas; de entre éstos Isaías, Jeremías, Ezequiel (y Miqueas ben-Yimlah). 
Elementos sueltos del esquema se dan en el caso de Natán, Elías y Samuel. 
El esquema de vocación profética es seguro que preexistió al Yahwista, quien 
lo utilizó para interpretar la figura de Moisés, y era independiente del que 
ofrece 1 Sam. 9. 1 ss. como vocación de “salvador”. 

No podemos, con todo, aislar ambas figuras y vocaciones. Por un tiempo 
al menos estuvieron ligadas las dos al ámbito de la guerra santa, del arca y 
del oráculo sacro. Incluso no es inverosímil que fuera el profeta quien “lla- 
mase” al “salvador” a su función y traspasase a la de éste elementos de su 
propia vocación. La función del “salvador”, junto con su vocación y unción, 
serían finalmente desplazadas por la institución monárquica con su propia 
elección y unción. 

Históricamente los relatos analizados se ordenan así: el más antiguo es 
el de 1 Sam. 9. 1-10. 16, coexistente con toda probabilidad, como dijimos, con 
un relato de vocación profética aún no tipificado y que aprovecha el Yahwista 
para organizar la de Moisés; ésta seguiría así en orden cronológico. La com- 
posición Elohista de esa vocación depende de los círculos proféticos del 
Norte y resalta consiguientemente el elemento del “envío”, aunque subordi- 
nándolo a la revelación del Nombre de Yahweh. Sigue luego la vocación de 
Gedeón, que es una resurrección literaria de la antigua figura del jefe caris- 
mático como crítica de la monarquía y depende posiblemente de la de Saúl. 
Finalmente vienen las vocaciones proféticas a las que el autor promete dedi- 
car un estudio posterior. 

La historia de la forma no permite suponer una lnea única de desarrollo. 
En principio hay que distinguir dos grupos: las de Saúl, Gedeón y Moisés (E) 
que dependen de la tradición del Norte, y la de Moisés (J) que, aun tenién- 
dola en cuenta, la elabora más libremente. No hay que descuidar tampoco 
el mutuo influjo de las figuras y vocaciones de “salvador” y profeta en el 
ámbito de las guerras de Yahweb. Sobre esta amplia base se desarrollará la 
posterior vocación profética. 

Como puede apreciarse el estudio de Richter es fundamental y ha sido 
elaborado con enorme rigor. No obstante, el empeño de su crítica literaria 
me parece excesivo; en realidad se resuelve en una serie de constataciones 
gramaticales que bien podrían presuponerse. La minuciosa separación de 
aspectos en el análisis lleya, además, a una superflua iteración de resultados. 
Por otra parte, la valoración de los sintagmas como giros o fórmulas resulta 
muy arriesgada e hipotética, como frecuentemente él mismo reconoce, te- 
niendo en cuenta sobre todo lo reducido del material literario bíblico para 
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autorizar generalizaciones lingiiísticas a ese respecto. El hecho mismo de 
que los miembros del esquema de vocación se presenten en formulaciones 
variadas, invita a considerarlos más bien como “motivos” (contenido) que 
como fórmulas fijas; en el caso del “signo” Richter mismo reconoce que se 
trata una “idea”, no de una fórmula. En general me parece que se ha pres- 
cindido en esta crítica literaria excesivamente de la perspectiva del conte- 
nido en fayor de una consideración meramente formal %, 

Su valoración del “Sitz im Leben” me parece acertada, pero entendiendo 
por tal el ámbito inmediato en que surge y se utiliza el esquema en relación 
directa con su intención, no la función social por la que tanto el profeta como 
el “salvador” se autointerpreta en ese esquema de vocación y que es previa 
a su uso *%, Por otra parte, del papel que se otorga al profeta, como posible 
mediador de la vocación al “salyador”, parece deducirse la primacía de la 
vivencia de aquél, es decir, de la vocación directa sobre la indirecta. Creo 
que se trata de situaciones literarias y vitales diversas, por lo que estimo no 
debe ponerse en relación directa un “relato” como 1 Sam. 9. 1-10. 16 con 
las vocaciones “directas” restantes; en él los elementos del esquema se ha- 
llan demasiado dispersos, de manera que su confluencia resulta mucho me- 
nos estructural que en los otros casos y secundaria por respecto a ellos %, 
Pero aunque tuyiésemos la secuencia de la mayoría de los elementos del es- 
quema, no se deduciría necesariamente que se trataba de una “vocación”, 
como es el caso en 3 Rey, 22. 19-23. Junto al esquema o secuencia de moti- 
vos y fórmulas hay que atender a la situación vital que reproduce, que a su 
vez puede ser traducida por diversos esquemas. En el caso de la vocación 
directa estimo que el “preludio” teofánico es estructural, aunque como tra- 
dición tuviese un origen independiente o fuese mera composición literaria %£, 


B) Estudios sobre la vocación profética 


1. El fenómeno del profetismo veterotestamentario ha merecido siempre 
una atención especial de los exegetas %. EISSFELDT hace una síntesis estima- 
ble de la investigación desde 1875%, Aunque el tema de la vocación profé- 
tica sólo sumariamente es tocado al final, nos parece que constituye un 


p. 43, 399 5. 

N ena 32 (1972) 445 (rec. de Richtez); supra p. 15. 

E infra p. 374, 

Entre los artículos anteriores a 1934 referentes a la “vocación profética" cabe 

“mencionar el de R. C. Gillle, "Prophetic Vocation: A Comparison", ExpTim 39 (1927-3) 

liz, Considera ln vocación de Iefas, Jeremías y Enequiel como experiencias pri 

mmordiales y creadoras que les frsastormas, siendo p hi: 
1 Cf. O. Eissfeldt, 'Das Berufungsbewusstsein der ten als theolc 

sgenwarteproblo, TSU 106 (1934) 12456 (= Kicine Schrfien, y. 11 CE 

1963) pp. 4-28); el mismo, "The Prophetic Literature”, The Old Testament and Modern 

Study WOxtord 1951) pp. 11541. 


34 G. DEL OLMO LETE 


buen punto de partida para un enmarcamiento del problema de la experien- 
cia profética, del que aquélla es un momento excepcional. 

El profeta aparece como el transmisor de un mensaje no propio, sino en- 
cargado. Esto lo sabe él por la experiencia interna que le certifica haber sido 
llamado y enviado por Dios, Pero para nosotros ese recurso no es suficiente 
en orden a decidir sobre la legitimidad de su misión y tenemos que enjui- 
ciarla desde su contenido y realización. “Por consiguiente, es el contenido y 
no el proceso psíquico el que decide sobre la legitimidad y validez del men- 
saje profético”. Sin embargo, observa Eissfeldt que durante mucho tiempo 
no ha sido ese el criterio en la teología del profetismo. Se han valorado las 
experiencias sobre todo desde el punto de vista psicológico, incluso pato- 
lógico. Dos han sido los caminos opuestos seguidos; a) uno considera las 
experiencias proféticas según el módulo de la normal experiencia religiosa 
actual, llegando incluso hasta el extremo de declarar mera forma estilística 
las visiones proféticas; b) otro las considera como una dimensión del pasado 
y trata de resaltar su lejanía, valorando tales experiencias desde lo anormal 
o desde fenómenos parecidos de las antiguas religiones. En ningún caso se 
presta la atención debida a la relación que media entre esas experiencias y 
el contenido de la predicación profética. 

Al primer grupo pertenecen Duhm, Kuenen, Riehm, Schwartzkofís; otros 
prefieren, en vez del elemento ético, la capacidad de predecir el futuro como 
determinante de la experiencia profética: Wellhausen, Smend, Cornill, Sellin, 
Giesebrecht. La preocupación por el aspecto anormal de tales experiencias 
se inicia con la obra de Dubm sobre Isaías y se continúa con Gunkel, Hál- 
scher, Fascher, Hanckmann, Háussermann; hacia una valoración más obje- 
tiva y teológica se inclinan Hánel, Hertzberg, Grether, Jepsen. 

Pero aunque el contenido sea lo básico en la valoración teológica de los 
profetas, hay que atender también a su actitud espiritual que lo confirma, 
a su conciencia de vocación. Esta aparece en los “Ich-Berichte” (relatos au- 
tobiográficos), amén de en los relatos de vocación que son auténticos me- 
moriales o justificaciones de su función. Estos relatos comienzan por una 
determinación temporal del momento de su encuentro con Yahweh que les 
impele a su servicio y proporciona el contenido esencial de su mensaje. La 
vivencia se repetirá en los momentos decisivos de su actuación, coincidentes 
con los momentos decisivos de la historia del pueblo. Se trata en ellos de 
vivencias internas, visionarias con frecuencia, relacionadas no con ideas reli- 
gioso-morales, sino con situaciones históricas en las que ellos influyen e 
iluminan; vivencias que luego jarán por escrito, dado su valor perenne. 

Como puede apreciarse por esta síntesis, el problema del género y el 
análisis literario de los relatos de vocación no han atraído especialmente la 
atención del autor. Le ha interesado sobre todo la vocación como fenómeno 
psíquico y expresión de la conciencia de misión que el profeta tiene. Insinúa 
su relación con el momento histórico y su significación como actitud eterna- 
mente válida. Resalta igualmente la importancia del contenido lógico sobre 
la estructura psíquica de la experiencia. 
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En el segundo artículo citado continúa Bissteldt la síntesis de los últimos 
estudios sobre los profetas. Para nuestro tema interesa la mención de las 
nuevas teorías sobre el profetismo cúltico (Johnson, Haldar, Engnell), que 
incluyen a los profetas en asociaciones profesionales al servicio de los san- 
tuarios € interpretan sus oráculos y visiones en el marco de las ceremonias 
cúlticas, sobre todo en el contexto del festival de Principio de Año, conce- 
bido según el modelo babilónico. Toca también el tema de las experiencias 
extraordinarias, extáticas, de los profetas, continuando la línea del artículo 
anterior“, 


2. Rúrsy" distingue con Eissfeldt entre conciencia de vocación y vi- 
vencia de vocación, momento inicial de la misma tal como aparece en los 
tres grandes profetas y en Amós, Son relatos autobiográficos que tratan de 
justificar su misión y cuya genuinidad hoy no se discute. Los cuatro repre- 
senten vivencias reales de visión y audición. Dentro del contexto teofánico 
aparecen elementos comunes en los tres grandes profetas, como el de la 
mano que se extiende para tocar u ofrecer algo al profeta. Las visiones de 
Amós tienen el mismo sentido vocacional y se relacionan con las narradas 
por Jeremías en el capítulo primero. No interesan como proceso psicológico, 
sino como revelación (¿qué dice Dios al llamado?) con la que queda consti- 
tuido como profeta. 

En este sentido el primer elemento es la interpelación (Anruf) divina, 
que comporta la vocación y va acompañada de un mandato. Este supone un 
enfrentamiento personal yo-tú que se explicita aún más en el diálogo subsi- 
guiente. En él aparece la objeción en cuya formulación, así como en la des- 
cripción de la teofanía, se percibe una evolución en la que se afirma cada 
vez más claramente la trascendencia divina. Común es igualmente la dispo- 
nibilidad más o menos explícita con la que el profeta se ofrece o acepta su 
misión. 

Es decir, la experiencia de vocación no es la de identificación mística con 


4 Otros artículos de síntesis que mencionan el tema de la vocación son, p. ej, 
los de H. H. Rowley, "Tte Nature ot Prophec» in the Light of Recent Study? The 
Servant of the Lord and other HH. W. Wolff, “Haupt- 
probleme alttestamentlicher Prophe 


no estament... seit der Mi 
Heidelberg 1956). También J. e Nunes, “Aspectos do NN hebreu: Vo- 

cf. >phetische o 1) 97-114; 
<t. ambito Y. Y. Cabres, “he e Prophets A Datos it: Sad SWJT A (1961 
33-5, que no me E pa ible. Igualmente E. W. Heaton, 7 estament 
Prophets (London 1958) pp. E 
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frente a la cual el profeta se decide objetando y aceptando libremente. Por 
lo demás, el contenido de su vocación le pone delante la situación de Jucha 
en la que se va a ver colocado. Esto le obliga a reavivar constantemente su 
disponibilidad para escuchar la palabra de Dios, que es un distintivo de la 
verdadera profecía. 

En este artículo se nota ya decididamente la superación del enfoque psi- 
cológico, a la vez que se apuntan los elementos estructurales del relato. 
También se nota una preocupación apologética por defender la objetividad 
de la experiencia y su configuración libre, 


3. Un curioso estudio de la experiencia profética de vocación, comple- 
tamente determinado por su momento histórico, desde el punto de vista de 
la raza y su psicología es el de WALZ*". Monta éste su teoría sobre el análi- 
sis de dos tipos: Jeremías e Isaías. La vocación del primero se desarrolla 
en dos momentos: preludio y vocación; en él la negativa o falta de deci- 
sión ante la vocación se explica como una reacción de la “Leben im 
Wechsel”, propia del hombre del desierto (Wusterlánder) que se siente ame- 
nazado por la revelación a la vez que se complace en ella, en una especie de 
ritmo o juego de momentos, De él es típica la “vivencia de vocación”. 

En Isaías, en cambio, cuyo relato de vocación es unitario, se advierte un 
rasgo de decisión típico del nórdico. El tiempo de éste es el faturo y supera 
el dualismo Dios-hombre por la idea de redención y santificación, dando 
predominio a lo ético. En él la teonomía da fijeza a la "Leben im Wechsel” 
del nómada. Resulta así Isaías un tipo racial mixto de vocación y de decisión. 

Este intento de explicar la vocación profética desde categorías raciales en 
realidad no explica nada y confunde elementos literarios o quizás rasgos tem- 
peramentales con determinantes raciales. El pretender a este respecto dife- 
rencias entre Jeremías e Isaías es divertido. Se desconocen, por lo demás, 
los problemas literarios y teológicos. 


4. La obra de SEIERSTAD" es de suma importancia para la comprensión 
de las experiencias de vocación por lo que tiene de aportación y significa- 
ción. Por encima del análisis psicológico de la experiencia como extásis pre- 
tende descubrir la relación que tiene y el influjo que ejerce la percepción de 
Dios sobre la vida íntima y la actividad voluntaria del profeta, y que le define 
como una figura ético-religiosa peculiar, única en todo el Oriente. La encuesta 
se limita a tres profetas: Amós, Isaías y Jeremías. 

Sus experiencias de vocación aparecen como transubjetivas y su funcio- 
namiento pasa inadvertido, acaparadas como están por el objeto. Se puede 
admitir su enraizamiento en el inconsciente, pero no en el colectivo sino en 
el personal, modelado por el contenido de la religión de Israel y su idea de 


CE R. Walz, 'Die rassenpsychologische Deutung prophetischer Berufungerlebnis- 
se, NN EAS 
1. P. Seierstad, Die Offenbarungserlebnisse der Propheten Amor, Jesaja und 
Jeremia (Oslo 1368) 
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Dios. Para Seierstad es siempre éste, el “todo espiritual” de la idea, el que 
domina la experiencia y organiza sus motivos, que pueden tener diversa pro- 
cedencia, inconsciente incluso. En este sentido la idea de Dios es el factor 
organizativo de lo psíquico, desde donde deben entenderse los detalles. Con 
la mueva psicología insiste Seierstad en el valor determinante de la palabra 
objetiva y de la fe, para explicar la génesis y la elaboración de la experiencia 
profética, La reconstrucción de su unidad sólo es posible desde procesos si- 
milares; en este sentido la mística cristiana ofrece mejor punto de referen- 
cia que los fenómenos orgiástico-extáticos por partir de una idea de Dios 
análoga. 

Los relatos de vocación son documentos genuinos, pero redactados varios 
años después de la experiencia que consignan. Esto supone cierto influjo del 
recuerdo, pero no su falsificación. Se trata de vivencias que determinaron 
para siempre la actitud del profeta y nada hay en ellas que no sea inteligible 
desde la experiencia histórico-religiosa que el profeta tiene ya en ese mo- 
mento de su vocación. La experiencia de revelación se le impone con tal 
autoridad que se siente fuertemente ligado a su contenido, distinguiéndolo 
netamente de sus propias palabras, Estudia también Seierstad la forma psi- 
cológica de tales experiencias y el nivel de la conciencia en que se dan. Se 
trata de percepciones de tipo ideético y alucinatorio, que suponen un estado 
de conciencia que no puede equipararse ni al de semivinconsciencia ni al de 
éxtasis, aunque sea admisible un cierto grado de exaltación, El contenido 
ético-religioso de las mismas está centrado en la peculiar “idea de Dios” que 
determina la respuesta personal del hombre, 


En la segunda parte del estudio analiza el autor la significación que las 
propias actitudes o persuasiones del profeta han podido tener en sus expe- 
riencias de vocación. Nada insinúa que se hayan buscado o inducido tales 
experiencias como respuesta a una actitud personal, sino que aparecen de 
modo inesperado. Las convicciones personales resultan opuestas a las mis- 
mas: miedo de ver a Dios, sentido de la propia indignidad, dificultad de la 
misión, amor a su pueblo. El substrato personal es sólo la base sobre la que 
se manifiesta Dios en la novedad de su palabra, que es el elemento que un; 
fica y da sentido a la experiencia, Poseída ya por la tradición de la historia 
salvífica, se hace aquí vivencia de Dios que rompe la barrera del pecado, la 
repulsa del hombre a entregarse a El Tal experiencia crea un cambio en la 
personalidad, que hay que considerar como lo más esencial de la experinecia 
de vocación. Ante todo, le deja abierto a la manifestación de Dios que do- 
minará y sostendrá su vida, irreductible al mero“desarrollo lógico de una 
primera experiencia, Nace así una comunidad de voluntades, no pasiva sino 
activa y comprometida, que no excluye la posibilidad de tensiones y que 
orientará todo el pensar y obrar, y se expresará en la fe, la esperanza, el 
servicio y el dolor. Toda la vida queda convertida en obediencia. 

En cada momento el profeta sólo ve u oye lo que Dios le deja ver u oír. 
De alí que la auténtica actitud del profeta sea la espera y sumisión frente 
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a la pretensión pagana que intenta procurarse por sí misma la palabra di- 
vina. Esto hace que su única justificación como mensajero sea el recurso al 
envío o vocación que Yahweh le dio al margen de su iniciativa; y éste es el 
sentido de tales relatos. Dicha vocación no convierte al profeta en un perito 
de la “palabra”, que se le vuelve con el tiempo más fácil y frecuente. Debe 
siempre esperaria, pues no nace de él, antes bien le produce generalmente 
gran angustia interior y exterior, aunque le resulte insoslayable por su co- 
unión con Dios. Su actitud de “vigía” se refiere a la función de amonesta- 
dor, no a la búsqueda personal de la palabra. 


En resumen, lo que esencialmente modela el alma profética es la postura 
ético.religiosa frente a la realidad de Dios y sus exigencias. Clara y cons- 
ciente actitud que mantendrá el profeta en todas las demás experiencias re- 
velatorias, que le comunican la “palabra de Dios” como netamente distinta 
de la suya propia. Como experiencia de Dios dicha palabra se añrma e im- 
pone por sí misma y el profeta se sabe íntimamente comprometido con ella, 

la obra de Seierstad quiere ser una teología de la respuesta consciente, 
de la lucidez profética, sobre la base de la fe interna y la intervención di- 
recta de Dios en la experiencia de vocación y revelación. Quizá resulte de- 
masiado “consciente” y directa; no acaba de verse el porqué de su repetido 
énfasis en excluir todo desarrollo racional. Hay irremediablemente mucha 
conjetura en sus afirmaciones y, como era imaginable, no ba dejado de en- 
frentarse con una decidida oposición *. Pero su estudio me parece funda- 
mentalmente válido, como reacción frente al enfoque psicologizante y por 
la atención que presta al contenido de la experiencia, a la palabra, como 
determinante de la conciencia profética, así como al evento de gracia que 
es la vocación. No considera, sin embargo, la estructura literaria de los re- 
latos ni la significación histórico-social del carisma profético, Se mantiene 
en una exégesis teológica del contenido y en una defensa de la normalidad 
psíquica de la experiencia; en este sentido todavía dentro del horizonte 
psicológico. 


5. Ultimamente ha aparecido la versión de la obra original en noruego 
Offersang 03 Sangoffer, publicada en 1951 por MOWINCxEL”, que, a su vez, 
reproduce sustancialmente lo expuesto por él en sus Psalmenstudien, y. TIL: 
Kultprophetie und prophetische Psalmen (Amsterdam 1966) pp. 1-29. No 
obstante, en la nueva obra distingue con más precisión el profetismo cúltico 
del clásico de las grandes figuras. 


48 Por parte principalmente de Mowinckel, Lindblom y Reventlow. Muchas de 
estas Ideas Ja las había expuesto Seierstad en su artículo "Eslebnis und Gehorsam beim 
Propheten Amos”, ZAW 52 (1934) 22-40. 

Ct S. Mowinckel, "The Prophetic Word in the Psalms and tbe Prophetis 
Psalms” The Psalms in Istael's Worship (Oxtord 1962) pp. 53-73. Para un enjuiciamiento 
ns tuoría y del profetismo cúltico en general cf. A, González Núñez, Profetas, 
se Y Reyes en el antiguo Israel (Madrid 1962) pp. 15-26. Por su parte, Von 
Sua De Vaz, Kraus, Wolf! se oponen a la idea del profeta como funcionario cúltico, 
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El problema del profetismo cúltico sufre, a partir de la obra de Mowin- 
ckel, un gran viraje. Contra la opinión liberal que predicaba el antagonismo 
entre profecía y culto, él defiende su coincidencia. La función cúltica del 
profeta arranca para él de situaciones como la que supone la proclamación 
que hace el sacerdote de la curación de un enfermo. En cuanto a los orácu- 
los que se encuentran en los salmos, diferenciados como tales ya por Gunkel, 
eran considerados hasta entonces más bien como itaciones”, pero Mo- 
winckel se declara por su realidad cúltica, que supone un ministro-profeta, 
entendiendo profeta en un sentido genérico: “el que habla por boca de la 
divinidad”. 

Es una función supuesta por la misma Alianza y tales encargados de la 
palabra de Dios se dan en todas las religiones. Representan el momento “sa- 
cramental” en el culto, parte integrante del mismo con el “sacrificial”. En 
absoluto su ministro, el profeta cúltico, puede coincidir con el liturgo. La 
manera de su actuación es la libre inspiración, que no se hereda. A veces se 
le da de antemano el contenido de su palabra, dependiendo de él la forma 
poética. En un principio la función iba unida al sacerdocio, pero luego se 
desmembran, apareciendo el “vidente”. No obstante, el sacerdocio continua- 
rá aún con su función de transmisor de la palabra, y por su parte el nábt”, la 
nueva versión de aquél, retendrá muchos elementos cúlticos. 

El nabi' tiene origen cananeo e jalmente no es sacerdote, ni mi- 
nistro del culto, sino que proviene del laicado extático que se manifiesta en 
las fiestas. De ahí su relación con los santuarios y el hecho de que pueda 
incluso reclutarse entre el personal inferior de los mismos, Acabará por des- 
plazar a los antiguos profetas cúlticos e institucionalizarse en los leyitas-can- 
tores. De esa institución saldrán los nuevos profetas cúlticos y los autores de 
salmos proféticos. Mantienen predominantemente las características del nabi” 
orgiástico, no las del vidente extático. Hablan siempre desde la inspiración 
y su palabra es esperada en determinados momentos de la celebración cúl- 
tica, de acuerdo con la fe y esperanza de la comunidad y sus dirigentes. 

En la apreciación postexílica se les cuenta entre los leyitas o cantores. 
En realidad, desde el momento que usan o pueden usar fórmulas dadas, su 
distinción de los cantores de salmos y de sus compositores desaparece por 
lo que se refiere a su específica función de emitir oráculos, Esos acabarán 
Por ocupar su puesto, aunque no se pueda precisar cuándo. 

Analiza luego Mowinckel la técnica del oráculo cúltico y su combinación 
con la inspiración. La presencia del profeta en determinadas situaciones cúl- 
ticas es, para él, segura. Sus formas específicas se combinan con otras pro- 
venientes de los poetas de salmos, los cantores, cuya actividad poética tam- 
bién se considera inspirada. En este aspecto ambas figuras, profeta y poeta, 
coinciden ampliamente, lo que hizo que pudieran intercambiarse, 

La obra de Mowinckel interesa como iniciadora de una corriente de in- 
terpretación que toca al carisma y función del profeta y que será después 
continuada por otros, desembocando en la tesis de Reventlow. No analiza, 
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sin embargo, el tema de la vocación profética en cuanto tal; la supone en 
su validez psicológica, que afirmará en otros estudios, reconociendo a la vez 
la preponderancia de su contenido noético”. 


6. En un breve ensayo estudia también ScuwzoLER " el profetismo co- 
mo oficio y vocación. En cuanto oficio existió ya en Israel desde el tiempo 
de Samuel, el nabt', caracterizado por el éxtasis y empeñado en la profesión 
del monoteísmo ético, Tiene su paralelo en otros pueblos y en la Iglesia pri- 
mitiya. Su profesión consiste en hablar y obrar en trance. De entre ellos 
algunos son constituidos “mensajeros” por Yahweh: lo que les distingue 
na es el oráculo como forma, pues también los falsos profetas y los de Baal 
lo usan, sino la vocación, que debe suponerse en más casos de los narrados. 
El nombre es común para las dos categorías, pero sólo los profetas de oficio 
viven de su profesión. 


7. Para ZimmeRLI” de una comparación de los relatos de vocación de 
Jer, 1; Ex, 3. 1-4. 17 y Juec. 6. 11 ss. se desprende su estructura como en- 
cuentro personal entre Yahweh y su “llamado”, en el que hay lugar para la 
vacilación, incluso para la contradicción; Yahweh supera esta contradicción 
por la promesa y los signos que garantizarán su asistencia: “estoy contigo”, 
“pongo mis palabras en tu boca”, “esto te servirá de signo”. Así se presenta 
también Ez. 2, aunque esté ausente aquí la reacción de oposición. 

Un tipo diferente de relato de vocación ofrece 15. 6, profundamente re- 
lacionado con 3 Rey, 22. 19-23. Sus elementos son: visión del trono, consejo 
y deliberación divinos, asistencia del profeta ante el mismo y tema del en- 
durecimiento y obcecación. La semejanza llega incluso al vocabulario. Tene- 
mos en ellos un tipo de relato de envío de mensajero, que Isaías modifica 
por su parte, situando el Trono de Yahweh en el “Santísimo” del Templo, 
en cuyo contexto cúltica se localiza su experiencia. Otra diferencia: en su 
caso es el profeta mismo el que se ofrece a cumplir el encargo divino. 


Se da, pues, en el siglo IX-VIIT una forma de relato de envío y encargo 
de mensaje, construida a partir de una visión del Trono divino y otra de 
tipo diferente, representada por el relato de Jer. 1. La combinación de am- 
bas podría explicar la correlación original de Ez. 1 y 2, que en principio se 
presentan como dos tradiciones diversas. Se trataría de una modificación en la 
línea de las efectuadas por 1s. 6 respecto a 3 Rey. 22. La posibilidad debe 
comprobarse en el análisis directo del texto. 


”M CÉ $. Mowinckel, “The Spirit and the Word in the Preexilic Reforming 
Prophets', JBL 53 (1934) 199-211; el mismo, "Ecstatic Experience and Rational Ela 
boration in Old Testament Prophecy”, ActOr 13 (1935) 264-91; el mismo, Die 
Erkenntnis Gottes bei den alttestamentlichen Propheten (Oslo 1941). 

'”_ Cf T. Schwegler, “Das Prophetentum im Alten Testament als Beruf und als 
Berufung”, SchwKiZ 123 (1955) 578-80, 

> C£ W. Zimmeril, Form und Traditionsgeschíchte der prophetischen Berufungs- 
erzáhllungen', Ezechiel, BK XII, 1 (Neukirchen 1955-69) pp. 16-21. 
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+ Alí volveremos sobre la tesis de Zimmerli. De todos modos, 
ahora parece excesivo admitir la existencia de una forma “específica” por la 
coincidencia de dos relatos. 


8. En el segundo volumen de su Teología del Antiguo Testamento de- 
dica Voy RD” un apartado al problema del “oficio y vocación” proféticas. 
En cuanto al primero, advierte que no es fjo ni uniforme. La definición más 
exacta del profeta en relación con Dios la da Ex. 4. 16: El profeta es “boca” 
de Dios. Su relación con el culto no aparece clara, aunque esté atestiguada 
su función de intercesor y portavoz de la asamblea. Se puede suponer que 
participa en el culto, pero no en virtud de una función precisa. 

Su vocación es carismática, no hereditaria; también las mujeres podían 
ser profetas. Aunque algunos actuaron en el culto, no lo hicieron los gran- 
des profetas escritores. Su misma expresión tan varia no cabe en el marco 
de aquél. Más bien tienden a trascenderlo en una nueva concepción de Dios, 
Pero es sobre todo su vocación lo que les afsla y obliga a negar su incardina- 
ción en el culto. Es una experiencia nueva que da origen a una nueva forma: 
“el relato de vocación”, en el que emerge el auténtico “yo”, exclusivo, del 
profeta. Su finalidad es justificar la misión recibida en la experiencia. En él 
a la idea del “espíritu” como determinante de la vocación sucede la de la 
“palabra” personal dirigida al profeta, que le pone bruscamente en una si- 
tuación nueva. Esta más que una profesión es un aislamiento de todo el con- 
texto social anterior, impuesto a pesar suyo. 

Tal experiencia implica una visión que abre al profeta a las realidades 
históricas futuras por encima de las esperanzas de su época. Tiene la forma 
de lo subitáneo y extraño que le conmueve profundamente, como en general 
acontece con las demás revelaciones. La valoración psicológica, con todo, 
no aparece clara y su equiparación al éxtasis no ha logrado imponerse. Cier- 
tamente esos fenómenos psicológicos son reales e implican una comunicación 
del “pathos” divino en virtud del ministerio recibido, sin pretender ser el 
ideal religioso de los demás. 

Interesa, sin embargo, más el aspecto literario y teológico de esos relatos. 
Es posible detectar en ellos un esquema o una tradición. Su descripción ha 
conservado el cuadro visionario sin limitarse al contenido, al contrario de 
otrás muchas comunicaciones, y esto con una intención precisa. En cuanto 
a la frecuencia de estas comunicaciones y la duración del ministerio profé- 
tico, es posible percibir una evolución de Amós al “Siervo”, que ya ganando 
continuidad. 

Tenemos en estas páginas un buen planteamiento de la problemática ac- 
tual en torno al profetismo y su vocación, y una respuesta a las diversas teo- 
rías sobre el profetismo cúltico y extático. Nuestro estudio pretende situarse 


m C£ G. Von Rad, 'Berufung und Offenbarungsempíang', Theologie des Alten 
Testament, y. Tí (Múnchen 1961) pp. 62-82. Su postura es criticada por Reventlow 
reiteradamente en sus obras. 
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en esa dirección literario-teológica que Von Rad señala como más intere- 
sante hoy en 


9. Una contribución mayor a nuestro tema la constituye sin duda el ar- 
tículo de REvENTLOW". Comienza advirtiendo que la teoría psicológica del 
éxtasis no es apta para esclarecer unas figuras lejanas. La literatura bíblica, 
por lo demás, no se preocupa de ellas en sí, sino de su oficio. La teoría del 
culto, por otra parte, ha llegado a un punto muerto por partir desde fuera 
del Antiguo Testamento. El Yavismo no es una religión cúltica, al estilo de 
la egipcia o babilónica. La tercera vía de acceso, la crítica literaria, ha des- 
cubierto la forma propia de los oráculos (“así dice...”), estudiando su origen 
y paralelos en otras literaturas. Pero esto aclara la función profética solo for- 
malmente. Se han estudiado también otros momentos que integran la actua- 
ción profética y que permiten delimitar mejor su Sitz im Leben, por ejemplo, 
el encargo de mensaje que precede a la fórmula antedicha”. Se puede pre- 
guntar si la utilización de estas formas se debe al profeta, concebido como 
individualidad independiente, o le viene dada por el profetismo como ins- 
titución. Esto parece lo normal, pues a una forma fija corresponde un Sitz 
im Leben fijo. 

Reventlow amplía y precisa el esquema del “oráculo profético” distin- 
guiendo: a) fórmula de revelación; b) mandato de ir; c) mandato de ha- 
blar; d) destinatario; e) grito de heraldo (“escuchad”); £) fórmula de men- 
saje. Se trata de un formulario Bijo, aunque con variantes y transformaciones 
ulteriores. ¿A qué institución pertenece esta fórmula? Sin duda trata de le- 
gitimar la función de “transmisor de la palabra” de Dios al pueblo, como se 
nota en la repetición de la fórmula de mensaje. Se afirma así la identidad en- 
tre el mensaje del mitente y el del enviado, a la vez que la función irrem- 
plazable de éste como mediador, 

Un proceso paralelo era ya conocido en la “Torah Sacerdotal” (“habló 
Yahweh a Moisés así...”), en la que se pueden distinguir: a) autor; b) des- 
tinatario; c) mandato de hablar; d) receptor (generalmente Aharón); e) 
fórmula: “y les dirás”, que corresponde al apartado c) del esquema anterior, 
en el que también se puede distinguir una orden general de hablar y un 
encargo concreto. Se ve que hay correspondencia con los puntos a), c) y d) 
del esquema profético, faltando el b) y el e). 

Ahora bien, entre las dos funciones hay una fundamental coincidencia: 
comunicar la voluntad de Yahweh. Se trata de una fórmula correspondiente 
a la función de mediador. Esta constituye una institución que se remonta 
al Sinaí —la figura de Moisés— y tiene su puesto en la fiesta de la Alianza 
como oficio cúltico, El profeta asume el mismo puesto que Moisés en dicha 
festa, Su fórmula equivale a una legitimación de su función, bien la emplee 


ma Y E 6. Rereatlow, 'Prophetenamt und Mittloramt), ZTK 58 (1961) 269-4, 

Ta Para el esquema del oráculo profético c£ H. Wildberger, Jalwvewort und 
prophetische Rede bei Jeremia (Zúrich 1942) pp. 18 ss.; C. Westermano, 
prophetischer Rede (Múnchen 1980) pp, 70 85. 


INTRODUCCION 4 


el mismo profeta, bien un tercero como en el caso de los legisladores y com- 
piladores. De todos modos el procedimiento es antiguo, como lo demuestra 
2 Sam. 7. 24. En los primeros profetas falta, por lo general, la fórmula de 
revelación y comunicación, pero aun en ellos aparece en momentos decisivos. 
Esto puede deberse a ser sus libros una “colección” de palabras que se il 
cia con la fórmula de mensaje: “Old, así dice...”; o a razones de composi- 
ción por no ser necesaria la legitimación de estos profetas antiguos, fuera 
de casos especiales. 

En resumen, el profeta aparece como el “mediador” de la palabra, dentro 
de la institución que inicia “Moisés”, y desde ahí se sabe encargado por 
Dios. Los fenómenos de éxtasis o inspiración son marginales, La misma dife- 
rencia que se aprecia entre las actuaciones de la institución profética y la 
sacerdotal (como la falta de “encargo de ir” y de “fórmula de mensaje” en 
el esquema sacerdotal) se debe a su especificidad. “Moisés”, el sacerdote, 
posee un oficio estético, sin misión, que tiene su situación precisa en el 
culto “al que se va” (cf. Deut. 31. 10), mientras el profeta lleya su palabra 
desde allí afuera, aun dentro de la identidad de la función de la que “Moi- 
sés” es el principal analogado. Se da así una radical ligazón cúltica del pro- 
fetismo. 

Posteriormente han aparecido otros trabajos de Reventlow” en los que 
aplica a los profetas Amós, Jeremías y Ezequiel la teoría expuesta más arri- 
ba. Los tendremos en cuenta a su debido tiempo. En la interpretación de 
Jer. 1 es donde aparece más clara su idea de la vocación profética. Se trata 
del “revestimiento visionario de una acción cúltica” (p. 46). La vocación es 
primordialmente una ceremonia; literariamente, una subespecie de “Heils- 
orakel”. El relato no nos transmite una vivencia psicológica, sino un rito 
de investidura profética, es decir, una “vocación indirecta” ". 

El enfoque de Reventlow es interesante por partida doble: por su aten- 
ción a las fórmulas y formularios literarios, que analiza ampliamente dentro 
de la misma Biblia; y por su interpretación de la función profética y su 
vocación. Mientras en el primer aspecto el acuerdo con él puede ser casi 
completo, en el segundo estimo que desborda los límites del método al dar 
un salto ilegítimo de la forma a la función”. Da la impresión de que, con 
Reventlow, volvemos a un “liberalismo litúrgico” en la valoración de la f- 
gura del profeta, en el que el rétór o literato de fina sensibilidad religioso- 
moral ha sido suplantado por el oficial cáltico. 


= Cl HG, Reventlow, Das Amé des Propheten ui Amos (Gótsiagen 1960); 
el mismo, Wachter úber Israel. Ezechiel und seine Tradition (Berlin 1962); el 
Liturgie und prophetischos Ich bei Jeremia (Gútersioh 1963), 

” stionsformular oder 


” (CE 2 este propósito E. Smend. “Das Nein, des 
ic Ped Gel DEN o. 0 E 255; 6 
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10. La teoría de Reventlow es resumida y criticada por Gross”. A la 
imagen liberal del profeta ha sucedido la preocupación por el aspecto psi- 
cológico, moral y cúltico del mismo. Dentro de la preocupación por este úl- 
timo se sitúa la obra de Reventlow, pero a partir del texto mismo, no de 
una posible función cúltica previa. Resume luego la teoría tal como se con- 
tiene en el artículo citado y en las obras que dedica a los tres profetas. 

Gross reconoce con Reventlow la necesidad de superar las categorías 
wellhausianas y de profundizar en la investigación de las formas proféticas 
con vistas a determinar las características de su “función”. En este sentido 
Reventlow nos los presenta como continuadores de la tradición, mediadores 
del plan salvífico. Pero no aprecia suficientemente el momento carismático 
de su vocación, por el que superan el encasillamiento en un “oficio”. A este 
propósito el problema de la sucesión se plantea en ellos de modo diverso a 
como aparece en sacerdotes y reyes, e incluye siempre el carisma de voca- 
ción, Representan un momento decisivo en el crecimiento de la Revelación 
y su inserción en la historia, que no se puede explicar desde una institución 
y reclama la intervención de Dios, que viene por la vocación. Esta les crea 
la función, la de la palabra. En este sentido vocación se identifica con fun- 
ción, 


11. El artículo de Ross” estudia el tema del profeta, “mensajero de 
Yahweh”. Las características de esta figura se encuentran ya en Moisés, en 
quien aparece clara la relación mitente-mensajero-tarea, Kóhler * fue uno de 
los primeros en estudiar el tema, distinguiendo las fórmulas de apertura y 
conclusión de sus oráculos. Sin embargo, en la literatura profética se hace 
poco uso del término Salah, sobre todo tratándose de visiones inaugurales o 
de oráculos. La situación supuesta por tal función aparece claramente en 
lugares como Gen, 32. 4 ss.; 2 Sam. 7. 4 y con frecuencia en Ezequiel y Je- 
remías. La figura del mensajero divino, por lo demás, es conocida en Mari, 
Egipto y Ugarit. Disfruta de la autoridad del mitente, lo que en la Biblia mo- 
tiva la confusión entre Yahweh y su ángel. 

Ross pone al “mensajero divino” en relación con el consejo (sód) de Dios 
y de sus “hijos”, de donde parte aquél llevando las decisiones tomadas *. La 
misma situación tenemos en Mesopotamia. Lo característico de los mensa- 
jes no-proféticos es que generalmente son de promesa o bendición, mensajes 
de “paz”, mientras los profetas de ordinario transmiten malas noticias. 
De ahí que no se les designe como “mensajeros” en la época preexílica, sí 
en cambio más tarde, 


”- CÉ H. Gross, 'Gab es in Israel cin ¿prophetisches Amt"?! EFL 47 (1965) 5. 
el mismo, ¡Le prétenda “iministdré prophétique” en Israel, ReckBib lo 3 2967) 93-105. 
1. E Mos, “The Probe a) Vales Messenger”, Israel's Prophetic Heritage, 
Fs. Ab Mere York 1952) pp. 38-07. 
rophetischer Rede (Múnchen 194 


formen y 160) 
ed AE Robinson, "The Council of Yale J1S ETS 
Kingsbury, "The Prophets and the Council of Yahweh', JBL 83 (1964) 279-36; P. 

Miller, "Tbe Divine Council and the Prophede Cal to War, VI 18 ds 1007, 
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Se trata de un aspecto importante de la función profética que tiene su 
reflejo claro en la forma literaria de los relatos y en la conciencia de voca- 
ción. Pero, como veremos, no se la puede reducir al mismo. 


12. En su interesante obra sobre los profetas analiza HESCHEL* en su 
primer capítulo el tema: “¿Qué clase de hombre es el profeta?”. Ya en la 
Introducción había expuesto su intento de superar el enfoque pan-teológico 
y Pan-psicológico, y conseguir una inteligencia de la estructura de la con- 
ciencia profética en categorías propias de ésta: pathos, eventc, simpatía, sen- 
tido de absorción, El profeta resulta ser un hombre de profunda sensibilidad 
para el mal, de exigencias absolutas, de sinceridad insobornable que no se 
detiene ante lo más sacro, en perenne enfrentamiento. Ser solitario, su vo- 
cación es la de echar en cara el pecado y llamar a la conversión. 

Su personalidad no queda circunscrita al oficio de “mensajero”; es con- 
sejero y testigo de la palabra de Dios, que se hace audible en su boca: “del 
Dios de Abrahán no hay pruebas, sólo testigos”, Su función le impone una 
dicotomía por la que se ve obligado a tomar ya el partido de Dios, ya el del 
pueblo; pero siempre desde el punto de vista de Dios, que está implicado 
en la vida del pueblo y cuyo “pathos” el profeta ha de transmitir. En este 
sentido ha de entenderse que el profeta no es un “micrófono” de Dios, sinó 
un “partidario” suyo, implicado en su palabra. Su experiencia es esencial 
mente simpatía divina, correlato de la inspiración o revelación. Y desde esta 
perspectiva analiza la teoría del éxtasis en los profetas. 

Aunque no se para en los aspectos literarios, es un enfoque filosófico- 
teológico sumamente sugestivo *. 


13. Por su parte, el análisis que efectúa LiDBLoM" de la profecía está 
dirigido por el presupuesto de ser el éxtasis característica esencial del mismo 
en cuanto función reveladora *. De ahí su interés por catalogar y estudiar 
los estados psíquicos, la “experiencia extraordinaria” que revele la literatura 
profética, y precisar las categorías psicológicas a que corresponde. El profeta 
es un tipo peculiar del “homo religiosus”, inconfundiblemente visionario, 
que se da en otras muchas esferas fuera de Israel. 

Analiza también el tema de la vocación, que se halla en relación insusti- 
tuible con la religión y fe personales del profeta, Ella establece la legitimi- 
dad de su función, como se aprecia en los diversos relatos, Tales experien- 
cias significan una revolución en sus vidas, que los pone a disposición de 
Yahweh. Se sienten desde ahora impelidos a predicar la pelabra de Dios, 


CE A, Hoechel, The Prophets Qlew Yorke 1962) 
Co sa esta sentia, A, Moñaz, Ponce de Proriame: arde 1959. 
5 SE]. Lindblom, Prophecy ín Anciens Jerga 7. 

a csnfesada dependencia de Dub, 0,0. p. 108. du interés por la 
paleciona de la revelación contisia patente en une cbra Úllima sobre la mein del 
Eos. Tetemeos Gta Sd os. Vacio e pei 

Weisungen und Ubernatúrlichen Erscheinungen im dltesten Christentum (Lund 1968); 
et. Von Rad, Theologie, y. Il p. 74. 
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sentimiento enraizado en su responsabilidad moral y que no excluye su l- 
bertad. 


Lindblom continúa en esta obra el enfoque de la anterior * con su preo- 
cupación por lo psicológico; la heterogeneidad del material comparativo la 
hace sospechosa. 


14. Limitándose al tema de la “vocación profética”, traza KIL1AN" un 
esbozo rápido de la evolución de la exégesis de los profetas desde el siglo 
pasado a nuestros días. H. Schmid fue quien primero planteó el problema de 
la vocación profética como forma literaria, pero en años posteriores no se 
llevó a cabo una elaboración suficiente del mismo en ese sentido, centrados 
como estaban los autores en el elemento psicológico. Pasa revista, a conti- 
nuación, a las últimas aportaciones de Kutsch, Zimmerli, Habel y Reventlow 
a este propósito. Se adhiere fundamentalmente a la teoría de Zimmerli del 
doble tipo de relatos de vocación: uno dominado por la palabra, otro por 
la visión teofánica, en el que no se da objeción, Rebate, en cambio, deteni- 
damente la posición de Reventlow en su análisis de la vocación de Jeremías 
como variante del oráculo sacerdotal de salvación en su forma literaria y 
como rito litúrgico ejecutado por un empleado cúltico. 

Ambos, oráculo y vocación, son diversos en cuanto formas literarias y 
en cuanto situaciones, Uno parte del “lamento del particular”; la otra, de 
la intervención de Dios. La reacción humana es igualmente diversa. 

Por otra parte, la existencia de un esquema de vocación no excluye ni 
incluye la realidad de la experiencia que pretende expresar; depende de 
cada caso. En Gedeón, por ejemplo, se puede hablar de utilización posterior 
del mismo, aplicado a la figura histórica; en Moisés, en cambio, las tres 
fuentes están suponiendo una fundamental tradición histórica, modelo de 
toda ulterior vocación profética y su documento legitimador. 

El esquema en sus dos formas reproduce los rasgos esenciales de toda 
vocación, tanto por parte de Dios (llamada y envío) como del hombre (acep- 
tación o repulsa). Se emplea para profetas y líderes salvadores con distinción 
únicamente en el encargo recibido. Ambos oficios son carismáticos y supo- 
nen el mismo encuentro y encargo divinos. Sin excluir por eso que pudiera 
ser el profeta quien “llamara” al Jefe salvador de acuerdo con el esquema 
de la propia vocación, ni que se diera una posible relación entre este esque- 
ma y el ejercicio de la “guerra santa”. 

15. Desde Duhm se ha afirmado lo excepcional del profetismo israelita 
y el escaso material “profético” de las religiones orientales lo confirma. 


Donde mejor se aprecia esto es en los relatos de vocación, que tratan de 
justificar su misión. BALTZER * advierte que son relatos autobiográficos que 


34). 
. lito Die propi roo ', Theologie im Wandel, Fs. Tú- 


Ct XK Office and Calling of the Prophet', 
Haré! (1968) 577-81; últimamente "Zur A Bestinmung der Texte 
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presentan al profeta admitido a la corte de Yahweh-Rey. Este llama e ins- 
tituye al profeta, especificando sus responsabilidades. La dificultad de su 
tarea se equilibra con la promesa de asistencia divina, Esta secuencia de ele- 
inentos ofrece un género, el de institución de un profeta, cuyo auténtico pa- 
ralelo extrabíblico se da en la investidura del visir en las inscripciones egip- 
cias, En ellas tenemos los mismos elementos: audiencia regia, investidura, 
transformación del sujeto, regulación de sus funciones y exhortación a la 
fortaleza ante lo difícil del cargo. 

Esta relación literaria nos indica que el profeta es concebido en Israel 
como el visir, el Jugarteniente de Yahweh. En la historia de José tenemos un 
paralelo bíblico (Gen. 41. 45 5). Coinciden en sus funciones. En primer lugar, 
como juez que instruye las causas (reproche) y sustancia la sentencia (ame- 
naza). Esta es promulgada en nombre del Rey: “así dice el Señor...”. Se 
trata de una fórmula judicial, no de mensaje, para Baltzer, En la esfera polí- 
tica el proícta es también lugarteniente de Yahweh-Rey universal con un 
influjo que se extiende a todas las naciones, mayor que el del Rey-Mesías, 
limitado a sólo Israel como vasallo de Yahweh. En el aspecto cúltico visir y 
profeta son los supervisores en nombre del Rey. El profeta no entra en la 
jerarquía sacerdotal, sino que se encuentra sobre ella y el Templo. Ezequiel 
llegará a trazar una nueva constitución cúltica en nombre de Yalweh, su 
Rey. De este modo aparece que la ideología de la realeza de Yahweh no 
depende de la implantación de la monarquía con David, sino que va ya unida 
a la concepción del profeta como su visir. 

Desde un análisis interno de los relatos de vocación habíamos llegado 
también nosotros a la conclusión de que éstos suponían al profeta como lu- 
garteniente de Yahweh més que como su mensajero, antes de que llegase a 
nuestro alcance este artículo de Baltzer. Nos complace ver confirmada la 
idea por el recurso a la literatura comparada, que permite una mejor delimi- 
tación del Sitz im Leben. 


Conclusión 


Como se desprende de esta síntesis bibliográfica, el problema de la voca- 
ción profética se plantea en muestros días a un cuádruple nivel: psicológico, 
institucional, teológico y literario, 

El enfoque psicológico centra su atención sobre las características de las 
vivencias psíquicas que suponen los relatos de vocación, sobre todo los de 
vocación profética. El punto de referencia clave es el fenómeno extático. 
Como puede apreciarse por el estudio de Bissfeldt, la temática fue muy con- 


ys Closer Fets de Dectedeele dad, foblims A0lekes Diesel, NE Ven 
Rad (Mnchen 1971) pp. 27-43. Ya en prensa esta obra, ha a_mis maní 

artículo de W.Vogelo, es sécite de, vocaion des A A IS ON dns 
igualmente inaccesible me ba sido la disertación de E. Kathmann, Berufung und 
E Selbstuerstandnis “der. vorexilischen Predige (Diss GOtlingen 


48 G. DEL OLMO LETE 


siderada en las primeras décadas del siglo y alcanzó su formulación más per- 
fecta en la obra de Hólscher, Die Propheien (1914)** y en la posterior am- 
pliación de Háusermann, Wartempfang und Symbol in den alttestamentlichen 
Propheten (1932). En nuestros días Pedersen, Lindblom y Heschel le dedican 
una atención peculiar, mientras Seierstad lleva a cabo una radical crítica de 
la misma, manteniéndose, con todo, en gran parte dentro del mismo plan- 
teamiento del problema. 

Hoy este enfoque puede considerarse superado o más bien agotado”. 
Paradójicamente se ha hecho precisa una airmación de su validez frente al 
peligro que existe de diluir la vocación como experiencia religiosa y reducirla 
a mero formalismo. 

La segunda perspectiva, la institucional, es mucho más importante y trata 
de precisar la génesis y función que cumplen las figuras carismáticas dentro 
de la sociedad israelítica. El problema se ha planteado bajo el dilema “Amt 
und Berufung” por Pedersen, Noth y Von Rad, y su intención es precisar la 
relación que media entre las instituciones y las formas espontáneas no insti- 
tucionalizadas de acción social. En la génesis y transmisión de las mismas se 
sitúa el problema de la vocación y del carisma. En esta perspectiva una aten- 
ción especial ha merecido la relación de la figura carismática del profeta con 
el culto, como situación institucionalizada, por parte de Mowinckel y la es- 
cuela ritualista, y de manera más decisiva aún por parte de Reventlow. 

La inteligencia histórica de la vocación, del papel que cumplen sus por- 
tadores, es el punto de partida más apto para dilucidar su relación con el 
culto. 

El aspecto teológico de la cuestión ha sido enfocado desde una doble 
perspectiva. Diversos estudios (Jeanne d'Arc, Gelin, Galot, De Fraine, así como 
los Léxicos y Teologías del Antiguo Testamento) consideran el tema en su 
generalidad y en relación con el concepto de elección y vocación de Israel. 
Dentro del mismo las vocaciones particulares son un momento subsiguiente 
que participa del sentido general de aquél. Otros, como Seierstad y Heschel, 
atienden sobre todo a la vivencia teológica y a la configuración personal de 
los sujetos de vocación, principalmente los profetas. 

En cuanto se refiere al análisis literario de los relatos de vocación, sor- 
prende que haya recibido una atención tan tenue en los últimos años. Si ex- 
ciuimos los esbozos de Fitchner, Habel y Zimmerli, así como el intento de 
Ross y Baltzer por precisar el Sitz im Leben, no poseemos un estudio a fon- 
do de esta forma literaria en toda su amplitud; solo últimamente la obra de 
Richter ha venido a colmar este yacío, aunque todavía no de modo completo. 
Sin embargo, la homogeneidad de la situación que evoca y la relativa abun- 
dancia de material bíblico invitaban a ello. Quizá la evidencia de la misma 
en los relatos de los tres grandes profetas y en algún otro, como el de Moi- 
sés, neutralizó la atención ce los exegetas. 


mu Cf. la crítica de Seierstad, o.c. pp. 159 ss. 
"Cf Von Rad, 0.c, pp. 73 3s.; Fohrer, 0.c. p. 8; Wolff, 0.c. p. 215. 
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Nosotros vamos a dedicarle una atención especial, tratando de analizar 
este género literario, o mejor, esta forma con el fin de precisar su estructura, 
la secuencia de temas y motivos que la integran, así como el Sitz im Leben 
que surge y se justifica. Todo ello como parte integrante y muy principal 
de una consideración total del tema de la vocación personal en el Antiguo 
Testamento, 


PARTE PRIMERA 


RELATOS DE VOCACION DE JEFE 


CapfruLo 1 
LA VOCACION DE ABRAHAN (Gen. 12. 1-9) 


1. Introducción y texto 


La Historia bíblica se inicia con la entrada en escena del personaje Abra- 
hán a través del relato denominado usualmente la “vocación de Abrahán”. 
A partir de ese “momento” surge el clan hebreo como unidad peculiar, no 
tanto étnica, pues en cuanto tal su ascendencia se supone conocida por las 
genealogías de Gen, 10-11, cuanto religiosa. Se trata de un momento teoló- 
gico. La importancia del mismo queda así definida por Speiser: “Abraham's 
Call marks the very beginning of the biblical process”. 


1 “Dijo Yahweh a Abrahán: 


— “Vete* de tu tierra, 
de tu parentela y de la casa de tu padre 
a la tierra que yo te mostraré. 

2 Te convertiré en un pueblo numeroso, 
te bendeciró y engrandeceré tu nombre 
para que seas bendición”. 

3 Bendeciré a los que te bendigan 
y a quien te maldiga maldeciré; 

y por ti se bendecirán 
todas las estirpes de la tierra". 
4 Se fue Abrahán, como le dijo Yahweh (y se fue con él Lot; 


5 Abrahán tenía setenta y cinco años al salir de Harán. Tomó 
Abrahán a Saray, su mujer, y a Lot, su sobrino, toda la hacienda 
que consiguieron y la gente que reunieron en Harán; partieron 

6 camino de la tierra de Canaán y llegaron a ella)!. Penetró Abra- 
hán en la tierra hasta “el santuario” de Siquem, el Terebinto de 
Moreh (entonces habitaban los cananeos en la tierra)". 

7 Se apareció Yaluveh a Abrahán y le dijo: 

— “A tu descendencia voy a dar Yo esta tierra”. 


l CL E. A. Spelser, Genesis, AnchB (Garden City, N. Y. 1964) p. 87. 
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8 Edificó allí un altar a Yahveh que se le había aparecido. De allí 
se trasladó * a la montaña, al oriente de Betel, y plantó su tienda 
con Betel a occidente y Ay a oriente. Edificó (también) allí un 

9 altar a Yahveh e invocó su nombre. (Abrahán levantó [luego] 
su tienda encaminándose hacia el Negueb)". 


2, Notas de crítica textual 


3 La expresión 18k-l8ka supone para Kónig un dativo de interés. CL. E. Kónig, 
Die Genesis (Gútersloh 1925) p. 454. Para U. Cassuto, A Commentary on the Book 
of Genesis, HI. From Noah to Abraham (Jerusalem 1964) p. 310, significaría “Irse sólo"; 
cl. Gen, 22. 2. El texto hebreo nota el nombre del patriarca en su forma más arcaica 
"abrám (dbirám; ct. Gen, 17, 5); ct. R, de Vaux, 'Les Patriarches hébreux et Uhistolre", 
RB 72 (1965) 8. 

» No es preciso enmendar el imperativo en w8hdydh; así Gunkel, Kónig, Procksch 
y Cassuto contra Skinner; cf. Gen. 20. 7; 43. 8. 

* En este caso no se trata de 'eres, sino de 'Adámah, El ritmo es binario-ternario: 
(2424+3/3+34+2/2+42424+3". Cassuto lo define como cuaternario: cf. o.c. p. 316. 

4 Estos versículos pertenecen al documento o tradición sacerdotal; cf. Gen. 11. 
3l ss. 

* Posiblemente tenemos un juego implícito de palabras entre el verbo 'abar y el 
apelativo 'ibri. El “lugar” (máqóm) es una designación cúltica, como bien advierte 
Kónig, 0.0, p. 458 (cf. Gen, 28, 11; 35. 7; Ez. 3. 5; Deut. 12. 2,13...) —El versículo 
6b podría ser una glosa; pretende contraponer la realidad a la promesa (cananeos / tu 
descendencia). Para una discusión de las posibilidades de traducción (entonces, ya, 
aún) c£. K8nig, o.c. p. 459; Cassuto, o.c. p. 317, 

+ * Sólo en Job y aquí tiene “tag este sentido, constatado en acádico y ugarítico. 

* El último versículo es posiblemente una añadidura redaccional, para unir con 
lo siguiente. Así Skinner, Gunkel, Procksch, K3nig. Elssfeldt lo compara con Gen. 20. 1 
25. 11 y concluye: "von hier aus wird die Zuwelsung von 12. 9 an einem Redaktor 
doch sehr Unsicher. Der Vers wird mit Dillmamn vielmebr als zu v. 10£. gebórig 
betrachtet und zu J gezogen werden mússen"; cf. O. Eissfeldt, Hexateuch-Synopse 
(Darmstadt 1962) p. 261; R. Kilian, Die vorpriestlichen Abrahamsúberlieferungen, 
BBB 24 (Bonn 1966) p. 6. 


3. Unidad y estructura del relato 


Los autores tratan comúnmente la perícopa como una unidad literaria * 
e incluso Cassuto descubre una organización simétrica de la misma, puesta 
de relieve por la inclusión que supone el uso del mismo verbo (halak) al 
principio (v. 1) y al fin (y. 9; cf. también y. 4), prueba de su unidad estruc- 
tural*. Von Rad, por su parte, pone 12, 1-3 en relación con 11. 28-30, noticia 


5), 2% entre otros, Gunkel, Notb, Von Rad. Sobre la opinión de Xillan, ct. infra 
edi: a ama «nn ql ls ect in eritaacnd a 0 sor o 
Verb halak ) ds the end as at the besinalag of the account. The recurrenge, 
At the conclusions of the wordlag employed ln the Opening verso ls the hallmark ol 4 
fitting ending to the story”; cf. Cassuto, 0.0, p. 333. 
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perteneciente al documento Yahvista, inserta en la genealogía de Teraj (do- 
sacerdotal) '. De este modo se resalta por contraste el sentido de la 
bendición dada a Abrahán (“te convertiré en un pueblo numeroso”) con la 
mención de la esterilidad de Sara y se preparan relatos posteriores. Aun sin 
excluir esta correlación, la consideración de 12, 1-9 como una unidad lite- 
raria se impone por sí misma. 

A simple vista cabe distinguir dos secciones o escenas en esta perícopa: 
una ofrece la vocación propiamente tal (vv. 1-4); otra, un par de tradiciones 
relativas a la fundación o asimilación patriarcal de santuarios palestinos 
(vv. 6-8). La primera se presenta en forma de orden y promesa; la segunda 
como la continuación de la ejecución de una y el cumplimiento incoado de 
la otra. Con todo, esta disposición, ya propuesta por Gunkel*, no es rigu- 
rosa. También en la segunda parte (v. 7) tenemos una promesa que se halla- 
ba implícita en el y. 1 y que, de algún modo, es su realización: “Vete... a 
la tierra que yo te mostraré...” / “a tu descendencia voy a dar yo esta tierra”. 
Abrahán sabe ahora de qué tierra se trata; esta determinación, como palabra 
divina, es ya el inicio de su posesión. 

En realidad, es esta “doble” palabra de Yahweh la que estructura la pe- 
rícopa y crea una estrecha unidad de paralelismo y construcción literaria 
entre sus partes. Por un lado, el “hierós lógos” de los santuarios se integra 
en la ejecución de la orden recibida por Abrahán de marchar a Canaán. Este 
realiza una especie de pacífica toma de posesión teológica de la tierra, levan- 
tando altares a su Dios e integrando en su culto los lugares sacros cananeos. 
Volveremos a encontrar esta combinación de temas, vocación y etiología sa- 
cra, en otros relatos de vocación '. Por otro, la teofanía de Siquem incluye 
una promesa que completa la enunciada en yv. 2-3 y que, como decíamos, 
estaba implícita en el y. 1. En los restantes relatos patriarcales la promesa 
de la tierra va normalmente unida a la de la descendencia”. Temáticamente, 
pues, los vy. 2-3 se complementan con el y. 7b, que, a su vez, explicita y. lc. 
La “palabra” es, consiguientemente, una; su desmembramiento es un caso 
de “break up” o desmembramiento de combinaciones temáticas fijas por ra- 
zones formales y teológicas. 

Lógicamente se esperaría al principio de este relato el momento teofáni- 
co, el encuentro de Abrahán con Yahweh, como es el caso en los restantes 
relatos del Génesis en que los patriarcas reciben una orden o una promesa 


4 C£ G. Von Rad, Das erste Buch Mose, ATD (Góttingen 1967) p. 132. Su división 
coincide así fundamentalmente con la de Gunkel. 


E, ¡St E, Gunkel, Genesis, HAT: (Géttingen 1917) p. 163; orden-promesa (ve. 1-3), 


4, 6-8). 
* CL infra pp. 76, 91, 130. 
1 C£ Gen. 13. 14-17; 15, 1-20; 17, 1-21; 26. A A 
48. 4. Gunkel, o. e. p. 166, sugiere que la segunda promesa añade algo, la tierra, de lo 
hablado, Creo que la observación olvida la implicación constante 
y el casdoter dramático de nuestra perfcopa 
cf. Kilian, o. Westermann, "Arten den 
am A. 


e p. 290; Co 
Ezanlung la der Gas Forsclumg am A. 1. (liincheo 1966) pp. 13 88 18 88 
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de Dios*. Aquí sorprende lo exabrupto del relato; no sabemos cuál era la 
relación que mediaba entre Abrahán y Yahweb, si le conocía y le invocaba. 
Nos hallamos, pues, ante un desplazamiento de la teofanía, debido a razones 
teológicas: la presencia de Yahweh está ligada a la tierra. Sólo a partir del 
ingreso en ésta comienzan las manifestaciones de Yahweb (y. 7); en ella se 
reanuda la relación que el hombre mantenía con Dios en el jardín de Edén”. 
Este motivo teológico sirve así para estructurar la palabra-promesa de modo 
binario y crear la tensión entre la fe-obediencia de Abrahán y la fidelidad 
de Yahweh (cf. Gen. 22). Teniendo en cuenta estos datos podemos organizar 
así la perícopa Gen. 12. 1-89): 


D Tema: vocación 


a) orden (v. 1); motivos: ir, tierra, mostrar 
b) promesa (vv. 2-3); motivos: pueblo, nombre, bendición 
0) ejecución (y. 4a); motivo: ir 
+) ampliación (vv. 4b-5); motivos: precisaciones, ir, tierra 
d) transición (v. 6); motivos: tierra, santuario. 


I) Tema: situación cúltica 
a) teofanía (y. 7a); motivo: mostrarse 
b) promesa (y. 7b); motivos: descendencia, tierra 
e) acción cúltica (v. 7c); motivos: altar, mostrarse 
+) ampliación (y. 8); motivos: precisaciones, altar, nombre 
d) transición (v. 9); motivo: ir. 


4. Sección primera: estructuración 


La primera sección se encuadra en el conocido esquema orden-ejecución, 
definido por las formas imperativa/ejecutiva del verbo ir (hálak): “Dijo 
Yahweh a Abrahán: vete..., y Abrahán se fue como le dijo Yahweh” ”. Las 
dos expresiones (y. 1a.4a) se corresponden literalmente en orden quiástico. 
Tenemos así una inclusión de vocablos que estructura la perícopa 1-4 como 
una unidad en sí. 

Dentro de este marco aparece la “palabra de Dios”, que se compone de 
una orden de emigrar (y. 1bc) y de una promesa de bendición (yy. 2-3); es 


15 Ge 5 112175 17. 


; 18, 1; 20. 3; 26. 2,24; 28. 12; 31. 112 


Génesis 141 tenemos palabras e Dios (6. 13 se; 7. Less 
0 teofanías. Esta correlación 


1A VOCACION DE ABRAHAN sy 


decir, expresa lo que se exige del hombre y aquello a que se compromete 
Dios *, Constituyen, con todo, una unidad tan apretada, tanto desde el punto 
de vista del contenido como de la forma, que se podía intentar la traduc- 
ción: “Vete de tu tierra... que yo te convertiré...”, explicitando la correla- 
ción entre ambas. Se resaltaría así más la contraposición entre “tu tierra”, 
“parentela”, “casa paterna” y “la tierra, pueblo y nombre” que Yahweh le 
promete. 

De todos modos, la orden del éxodo implica un cambio de tierra ('eres): 
“de tu tierra... a la tierra que Yo te mostraré”, esto es, de la tuya a la mía. 
El motivo tierra relaciona íntimamente este versículo con y. 7 (a través de 
v. 6: “penetró en la tierra”); allí Yahweh se muestra y la determina como 
“la Tierra prometida”. Esta doble correlación de léxico hace suponer la in- 
clusión de la promesa y determinación de la tierra ya en y. 1, como decíamos 
más arriba”; en realidad Abrahán sabe a dónde va, aunque literariamente 
no se diga hasta después. El término domina sobre todo los versículos 6-7, 
donde se prefigura la toma de posesión de la misma, sirviendo a la vez de 
concatenación de las dos escenas del relato. 

La orden de emigrar se completa con una promesa en forma de bendi 
ción, que es el tema teológico central de los relatos patriarcales, El conteni- 
do de la misma se encierra en los motivos del pueblo, el nombre, la bendi- 
ción. Los dos primeros vuelven a aparecer en la segunda sección, aunque no 
con idéntico sentido. En un caso se trata de la descendencia (zera', no góy), 
como destinataria última de la promesa de la tierra, y en el otro del nombre 
de Yahweh que Abrahán invoca. El motivo de la bendición, en cambio, es- 
tructura estos versículos unfvocamente; se repite cinco veces y de manera 
artificiosa, como veremos”. 

A propósito del mismo tenemos dos expresiones que ofrecen alguna difi- 
cultad. Desde el punto de vista gramatical “wehy2h bérakah” es correcto", 
pero resulta difícil precisar su sentido. ¿Cómo será Abrahán bendición? 
Podría suponerse que será “objeto” de bendición y así parece que lo entien- 


pto as edo a il e podés persistir ena de 
allanza: nombre, estipulaciones, bendiciones-maldiciones, invocación del nombre de 
Dios, sacrificio (te, sería, K2xls, Die Genesis (Gtiterslón 1925) p. 460, se halla im- 
plícito); cf. Gen, 3. 20. Faltaría el prólogo histórico porque es aquí donde comienza 
la relación histórica de Yabweh con su pueblo. E obstante, no puede hablarse de un 


3 Aunque sea E problemático, cabría incluso relacionar la manifestación de 
Yalweh con la posesión de la tierra y traducir y. 2: “Vete de tu tierra... a la tierra 
en que (Mer, locativo) me mostraré a ti” ('¿ra'éka), resultando así un paralelo per- 
fecto de y. 7. Para las promesas de la tierra cf. a. 7. 

= ¿SS la promesa de descendencia innomerible » Abralién en Gen. 13. 15; 15. 5; 

8. 18; Gen. 26. 4; 28, 3; 32. 13 


e, igualmente a Isaac y Jacob, 
Para la Bendición el Con. 18:18; 22. 18 (Mp: 26. 4 (Milp): 
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den las versiones". Pero resulta excesivamente tautológico. Más de acuerdo 
con el sentido de bérakáh y con la exaltación del nombre prometido, del que 
es consecuencia, está la exégesis que interpreta la expresión en el sentido 
de que el nombre de Abrahán será fórmula de bendición, según la expresión 
bíblica: “que te haga Dios como a...”*. 

Esta exégesis se impone igualmente en la expresión correspondiente del 
v. 3: “mibróka b8Ka”, “por ti se bendecirán 
que el nombre de Abrahán es usado como fórmula de bendición, es prefe- 
rible al pasivo: “en ti serán bendecidas”, que implica una concepción teoló- 
gica más desarrollada y explícita, aunque en última instancia coincidan *. 
Entendido de este modo y. 3b es una perfecta inclusión de y, 2: “Engran- 
deceré tu nombre para que seas bendición”. Lo cual, junto con la ordena- 
ción quiástica de v. 3a ("bendeciré a los que te bendigan y a quien te maldi- 
ga maldeciré”), resalta la estructura poética de: esta antigua formulación Y. 
Por lo demás, esta concepción de la bendición como invocación del nombre 
lorma inclusión con la “invocación del nombre de Yahweh” de v. 8, ence- 
rrando las dos secciones del relato en una estrecha unidad de composición. 

Cassuto, siguiendo la tradición rabínica, se detiene en las armonías nu- 
méricas de esta perícopa. La bendición de vv. 2-3 se articula en siete fórmu- 
las de bendición con siete verbos distintos. A su vez 12. 1-3 representa la 
primera de las siete revelaciones que jalonan la vida de Abrahán”; la se- 
gunda aparece en la teofanía de y. 7. Creo que hay aquí un riesgo de precio- 
sismo; en realidad, ya hemos visto cómo ambas revelaciones constituyen un 
desdoblamiento poético de la misma situación literaria y teológica. 

Desde el punto de vista formal la palabra de Yahweh (1b-3) es un frag- 
mento poético por su ritmo” y su recurso de estructuración. Se compone 
de tres trísticos (el último con prolongación) o si se prefiere, de dos trísticos 


% CÍ.LXX de 12. 26: kál 'dsdi 'eulogitós. 
* Así Gunkel, Skinner, Kónig, De Vaux; últimamente, B, Albrektson, History 
arid the Gods (Lund 1967) pp. 78 ss. Cf. Gen. 48, 20; Num. 5. 21; Jer. 29. 22; 42. 18; 
ls. 65. 15; Zac. 8. 13; Sal, 72. 17; cf. infra p. 138 n. >. 

E explica así el sentido teológico: “Durch Noah wurde die '%ddmah von 
Flucht befreit (5. 29), durch Abraham wird sie Segen ernten. kol vollendet den uni- 


die in Abraham liegt, gleich dem der ungllcklichen VOlkerwelt (11, 1-9) die unter 
seinem Ahnen getrennt wurde (10, 25), al Person gcistige und 
religióse Eimhelt wiederfiadet. Inwiefern Abraham diesen Segen verkbrpert, Ist nicht 


divina que se itando en la historia de Israel. 
33 Cf. Gunkel, Genesis p. 165, El sentido reflexivo del nifal se refleje en Gen, 22. 18 
y, 26. 4, que lo sustituyen por hithpael, Sin embargo, Procksb, Kónig y Cassuto man- 


Cf. Gen. 12. 2-3; 12, 7; 13. 14-17; e. 15; e. 17; c. 18; 22. 16-18. Cassuto, 
A Commentary p, 295; así también Buber, o.c. p. 888: sicben Offenbarungen 
sind sieben Stationen eines Menschenwegs von Beginn der gegenscitigen Beziehung 
zwischen diesen Menschen und Gott bis zu ihrer Vollendung"; C£. supra m. 9. 
2 C£ supra n. * a Gen, 12, 3, 


. Este sentido reflexivo, en * 
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y dos dísticos. En ellos resalta la enumeración ternaria con un claro énfasis 
gradual: tierra/parentela/casa paterna (v. 1); te convertiré en pueblo/ben- 
deciré/engrandeceré (v. 2); bendeciré/maldeciró/se bendecirán (v. 3). Más 
arriba señalamos la posible contraposición de vv. 1 y 2, y el quiasmo de 
y. 3a. Todo esto lleva consigo que, desde el punto de vista formal, haya de 
defenderse la estricta unidad de composición del fragmento. 


Por eso resulta difícil de admitir la opinión de Kilian* que postula un 
“Grandschrift” preyahwístico (vv. 1.4a.6a.7.8), que ha sido posteriormente 
completado con la inserción yahwística de yv. 2-3, con lo que se ha desbor- 
dado el cuadro originario que hacía referencia únicamente al viaje de Abra- 
hán desde su tierra a Betel y se ha convertido la perícopa en una introduc- 
ción teológica a las tradiciones patriarcales. Creo que ese sentido lo tiene 
ya el mismo viaje o marcha de Abrahán como vocación y, en ese sentido, 
toda la perícopa es teológica y redaccional. Pero la intrínseca pertenencia del 
tema de la tierra, del pueblo y de la bendición, así como las tradiciones de 
la “peregrinación” patriarcal y de la “promesa”, junto con todos esos ele- 
mentos de estructuración formal, hacen muy hipotética esa distinción de 
estratos redaccionales. Si la bendición adquiere todo su sentido en la época 
del yahwista, lo mismo puede decirse de la posesión de la tierra, sólo lograda 
con David. 


Esta sección primera se prolonga con una ampliación (vv. 4b-5) atribuida 
por su vocabulario y estilo al redactor sacerdotal posterior; en realidad, aun 
desde el punto de vista estructural resulta un elemento aislado, con una 
serie de datos (edad, acompañantes, camino) que preparan relatos posterio- 
res. Con todo, la inserción ha sido realizada con acierto, reasumiendo los 
motivos básicos de la marcha y de la tierra. Más interesante en este mismo 
sentido es el y. 6, que sirve de lazo de unión entre ambas secciones. Por un 
lado continúa la ejecución de la orden recibida, volviendo al tema de la 
tierra (c£ y. 1) en la que penetra Abrahán; por otro, éste llega hasta el 
“Ingar” de Siquem, el sitio preciso en que puede ver 2 Yahweb, donde Este 
puede manifestarse y consagrar el lugar con su presencia. Se prepara así la 
segunda parte del relato y se enuncia el momento cúltico como pertene- 
ciente intrínsecamente a la construcción del mismo, según lo dicho más 
arriba. 

Desde este punto de vista vv. 6-7 constituyen un “hierds l6gos” típico 
por sus motivos y fórmulas: “lugar”, “árbol”, altar, teofanía, oráculo de 
salud y figura del “héroe” fundador *. Tal figura es esencial en estos relatos 
y sobre ella se vuelca su interés, con lo que se acentúa más la unidad de las 
dos secciones indicadas. En el oráculo se refleja la típica ideología israelítica 
de la tierra como dominio de Yahweh, que dispone de la misma. 


2 Cf. Kilian, 0.c. pp. 1-13, 286-90. 
=m C£ C. A. Keller, "Uber eínige alttestamentlichen Helligtumslegenden l, ZAW 
77 (1955) 150-4, 
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5. Sección segunda: estructuración 


Así en la segunda sección es ahora Yahweh quien comienza a cumplir 
su palabra, mostrando a Abrahán la tierra prometida y mostrándose a Sí 
mismo, Es éste el motivo que, además de relacionarla con la anterior (ct. 
v. lc), estructura internamente la sección por inclusión (“se apareció 
(wayyerd) Yahweh a Abrahán.../edificó un altar a Yahweh que se le había 
aparecido (hannireh)), como allí ocurría con el motivo ir. La brevedad de 
esta sección en comparación con la primera se debe a lo escueto de la pa- 
labra-promesa, cuya pertenencia a la anterior señalamos. Esta tierra, que 
naturalmente es aquélla a la que se le mandó emigrar, entra a formar parte 
esencial de la promesa. Sin ella el pueblo, el nombre y la bendición son 
irrealizables. Se trata, por lo demás, del tema primario de la tradición y vi- 
vencia histórica del pueblo, de modo que no es posible considerarlo como 
una añadidura posterior. Constituye como el culmen de la palabra-promesa 
cuya revelación se reserva para el momento solemne de la teofanía. Esta 
constituye el tema de la sección, que se suponía en la anterior dominada 
primordialmente por la palabra, mientras ahora lo que domina es la presen- 
cia de Dios, Pero su desmembramiento, como decíamos, es sólo literario- 
teológico. 

Por otra parte, también esta sección se prolonga con una ampliación que 
reasume los motivos anteriores: localización precisa de un “lugar” sacro y 
su “hierds lógos” patriarcal que justifica la erección de un altar. En un caso 
es la teofanía el elemento central, en otro la invocación del nombre; motivos 
ordenados quiásticamente, La obediencia de Abrahán se organiza como una 
peregrinación de tres etapas: de Harrán a Siquem, de Siquem a Betel, de 
Betel al Negueb. Esta “gradación” en forma de viaje es un recurso literario 
que veremos en otros relatos de la vocación”. El último versículo, aunque 
construido con el motivo de la “marcha” que domina la perícopa, tiene todas 
las características de un complemento redaccional. Trata de wnirla con la 
siguiente *, donde aparece Abrahén camino de Egipto. Cumple la misma 
función de transición que el v. 6 en la primera parte. 


6. Fuentes y tradiciones 


Desde el punto de vista, pues, de la construcción literaria el relato de 
la vocación de Abrahán es perfectamente homogéneo y unitario. También 
desde el punto de vista de las fuentes es atribuido uniformemente a la tra- 
dición o documento yahwista, a excepción de yy. 4b-5 que aparecen como 
un complemento de origen sacerdotal *. 


Otra, tradiciones pefriarcales, relaciones, Slguem con Jucol (Gen. 33. 20) y 
sobre todo le atribuyen el “hiezds lógos" de Betel; el notas siguientes. 
Cl. supra m. £. 
= Estela tl pretere ¡ts la fuente (1) y vez el paralelo akwista es Get 24 
12-19, Tendrímmos cuatro tradllones, del mien episodio: Gm. 12. 1C4a. ES: 
28D; 2. AODLROS, 1: DD. ZII); cuatro relatos sobre los orígenes 
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En cuanto a la historia de las tradiciones se refiere, el origen de los temas 
es diverso. La vocación de Abrahán se enraíza en última instancia en la 
tradición de la elección de Israel en los Padres, dogma nacional que tiene 
su formulación más primitiva en los “credos” de Jos. 24. 26-13 y Deut. 26. 
5-9 %, La vocación de Abrahán equivale a la vocación de Israel como pueblo. 
Las etiologías cúlticas, por otra parte, derivan de tradiciones más locales. 
Ambos temas se enraízan, por lo demás, en una tradición común que ellos 
interpretan teológicamente: el carácter migratorio, peregrinante ('ÓDéd, gér) 
de la existencia patriarcal, que incluye un éxodo de la Siria septentrional y 
una marcha por la Palestina. Este, mejor que el de una etiología de la pose- 
sión de la tierra”, es el sentido primitivo del relato: una peregrinación en 
la fe y la esperanza. El sentido religioso, electivo, de la tradición ha organi- 
zado el relato en forma de “palabra” y teofanía, integrando así los dos ex- 
tremos de la misma: el éxodo del patriarca y las tradiciones que recogían su 
paso por la tierra. 


A pesar de su clara unidad estructural, el fragmento Gen. 12. 1-9, como 
acertadamente advierte Von Rad *, no constituye un relato original, ni deri- 
va de una tradición local precisa, sino que es más bien una construcción del 
yahwista, montada con la pretensión de iluminar el panorarra internacional 
de Gen. 1-11 y enmarcar en él la peculiar historia de Abrahán y los patriar- 
cas. Resulta así una respuesta acerca del sentido de la historia universal y 
proporciona a su vez en síntesis el plan y sentido de la historia patriarcal 
con un resumen de los motivos que aparecerán a lo largo de la misma y que 
incluso sólo más allá de ella se iluminarán plenamente”, Este su carácter 
sintético aparece claro al comprobar que todas sus expresiones y motivos, 


patriarcales del Santuario de Betel. Cf. O. Bissteldt, Hexateuch-Synopse (Darmstadt 
1962) pp. 8,89. La vocación de Abrahán, en cuanto tal, no tiene paralel 
2 C£ G. Von Rad, “Das formgeschichtliche Problem des Hexatesch', Gesammelte 
Studien zum A, 1. (Múnchen 1965) pp. 1416, 62:66, La elección de los Padres es 
F ñ la del éxodo, incluida en la noción de alianza 
de Dios con aquéllos (así Alt, Hesse, Wildberger, Zobel, contra Galling; cf. supra n. 1). 
Aunque el texto de Deu, 76 303 se reñess celiaalicano a q Jacob, se da aquí ua 
in de esta tradición a otros patriarcas, como en las demás; cf. M. Noth, 
Cberlieferungsgeschichte des Pentateuch (Stuttgart 1948) pp. 02 la pa 
Respecto a las tradiciones de la “promesa” (descendencia, Berra) no cabe tina deciaión 
clara sobre cuál de ellas es la primitiva; de todos modos, dado el carácter redaccional 
de la perícopa, esto tiene sólo un interés secundario y de hecho se hallan mez- 
gindas en ella (a tu descendencia daré esta ser”); ct Westermana, 0.c. pp, 16 2, 
s. 


= CL Gunkel, 0.c. p. 167; Kilian, 0.c. p. 286. 

Ct. Yon Rad, cis y. 139; la obegrración es también de Gunkal, que lo conste 

dera un relato incompleto y tardío; ct Gongel, o.€-p. 1 

3 CL G. Von Rad, Das erste Buck Mose, ATD (Cbttngen 100),32 328 18 

donde explica cómo la vocación de Abrahán ss la respuesta a la situación de 

a con que se cierra el episodio de la Torre de Ba pss copón Eo 

ct. últimamente O. H. Steck, “Genesis 12, 1-3 und die Urgeschichte des Jahwisten', 

Erobleme bilischor Theclorie, Fo. Von, Rad (Miachen 1971) pp. 52554. Para Klan, 

O]? ¿il carter programático lo adquiere la peícoa con la Inserción de vr, 23; 
0.0. p. 257. 
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sobre todo los más significativos, tienen su paralelo literal en otros relatos 
de la historia patriarcal del yahwista mucho más originales y unitarios. 


7. Relato de vocación 


Y no es sin duda un azar el que esta construcción literaria manifieste 
una serie de elementos que son propios de los relatos de vocación: teofanía, 
palabra-encargo, bendición-asistencia, lugar sacro. Pretende presentarse como 
tal, Pero, ¿se puede realmente hablar aquí de un relato de vocación? Deci- 
didamente sí. La situación se presenta como el momento inicial, inducido 
por la elección divina, en el destino de un jefe responsable de una comuni- 
dad. Es incluso el comienzo absoluto de la misma, teológicamente conside- 
rada. La palabra-orden de marcha equivale a una misión e incluye la elec- 
ción para la misma, elementos constitutivos de la vocación. Abrahán co- 
mienza algo muevo, es “llamado” a marchar en fe; en vez de todo lo suyo 
se le da una promesa y él la acepta. La orden de marcha, que otros relatos 
reproducen como acto gratuito de Dios que “sacó” a Abrahán de su contex- 
to étnico”, define toda la vida del patriarca. Esta se halla determinada por 
un éxodo y una peregrinación, salir y caminar, una tradición firme en los 
relatos patriarcales. Sobre esta vocación fundamental se organizarán todas 
las demás vocaciones en Israel, como “llamadas” a otros tantos actos de fe. 
El relato nos ofrece, pues, la vocación de un patriarca y de un pueblo en 
marcha. 

Es incluso posible descubrir en él, como lo hace Buber, resonancias de 
los relatos de vocación profética: “Die Erzahlung von Anfang des Weges, 
von der Herausholung Abrahams, entspricht auch in eigentiimlicher Weise 
der entscheidenden Erfahrung des prophetischen Menichen, seinem ejgenen 
Herausgeholtwerden aus seiner natúrlichen Umgebung (Gen. 20. 15 = Amós 
7. 15)"%. Los elementos se ordenan, con todo, de manera peculiar y la in- 
tención profética no se encuentra en la misión personal de Abrahán, sino 
en la función prefigurativa de su vida (12. 2)”. Por otra parte, es curioso 


ja, Ct Gen. 15.7; 20. 15; 24, 7; Jos. 24.3. Las Implicaciones teológicas de esta 
orden y promesa las analiza, desde la perspectiva de la “Ley” y el “Evangeli 
H. P. Múller, 'Imperativ und Verhelssung im A. T. Drel Beispile', EvT 28 (1968) 559-61. 

% CEM. Buber, Abraham der Seher p. 880: "ein ber Prophet, einer aus der 
Blúitezeit des grossen israelistischen Reiches etwa, mag fúr diese Gestalt der Erzáhlung 
ucantwórtlich min". Una ordenación más lópica de motivos supondría la secuencia 
me, aa dd jensaje (orden y promesa), asis ición), E 


¡deal con el mismo it 

e y ada il 
siguiendo a Alt habla de 
p. 297; el mismo, The Decemertara Epothests and de Compossio of the 
(Jerusalem 1961) p. 81: "The ¡doubt 

dl o nto the 


olically 
mE $73 E 27; Jos. 7. ad e o (24, ¿E =<Gon. 35, 2), Bs las tes tradiciones se 
“construcción de altares (12. 7,8 (13. 4); 13. 18; 22, 9/26. 25/33. 20; 
LOZA): Sin embargo, no creo que esté acortado-al traducle wepyiqra”blllm Yinoh 
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comprobar que el relato acaba con el verbo típico de la vocación (gár7), co- 
mo si quisiera establecer una correlación entre la vocación de Dios y la 
invocación del hombre, y poner de manifiesto el carácter dialogal del en- 
cuentro. 


Viniendo a los elementos en concreto y a su sentido vocacional: la teo- 
fanía queda reducida a un simple motivo formal sin desarrollar, lo que de- 
muestra una falta de tradición concreta. La fórmula con que se inicia la pa- 
labra divina, recuerda la del envío del mensajero ((3k, “pe...”), pero se trata 
de una simple coincidencia. Abrahán no es enviado con carácter de mensa- 
jero” a la nueva tierra, no le trae ninguna palabra. Su marcha tiene sentido 
de acto personal de fe, principio donde tomarán cuerpo las demás palabras 
de Yahweh. 


La promesa, en cambio, tiene todo el carácter de la cláusula de asistencia 
(“Yo estaré contigo”), que aparece en los relatos de vocación (“Bendeciré a 
los que te bendigan y a quien te maldiga maldeciré”). Se concretiza, además, 
en la bendición que Abrahán recibe y que la actualiza: 6l es, tiene Dérakah. 
Hay aquí enunciada ua acción simbólica implícita que luego los Patriarcas 
irán explicitando, al convertirse la bendición en la vía de transmisión de las 
promesas, el signo de estar bajo la predilección de Dios. La fórmula de ben- 
dición no es preciso entenderla como futura, sino que es eficaz desde el mis- 
mo momento de la vocación y equivale así a una especie de investidura de 
Abrahán como Padre del pueblo de la esperanza salvífica", que luego se 
extenderá a todos los demás pueblos. 


Por fin la unión del tema de la vocación con la mención de lugares sa- 
cros, además del motivo prefigurativo antes mencionado (tema de posesión 
teológica de la tierra), deriva de la unión más general entre la vivencia reli- 
giosa y el culto en el Antiguo Testamento; aparecerá casi siempre en los 
relatos de vocación. 


Así pues, a pesar de su sentido vocacional, sólo de manera incompleta 
llena el esquema de los relatos clásicos de vocación, tal como aparecerá más 
abajo. Por otra parte, ya hemos advertido su carácter literario secundario 
como síntesis de motivos y temas que se repiten a lo largo de los relatos 
del Génesis. Pero de aquí deriva su importancia teológica, como fragmento 
revelador de la concepción del autor yahwista. Es uno de esos textos en que 
éste no se ocupa primordialmente de transmitir tradiciones, sino de conden- 
sar su propia visión teológica que luego aparecerá desarrollada más o menos 
explícitamente a lo largo de su visión histórica ”. 


por "proclamar el nombre del Señor”; “besido the altar «hat Abraham bull in 
honor of the Lord, he made proclamations concerning the religion of the Lord to the 
inbabitants of the Land..."; cf. Cassuto, A Commentary p. 296; Buber, 0.c. p. 886. 

= Asimismo, la denominación de Gen, 20. 7 (nabf') es un anacronismo, 

> De ese modo “bendición” habría de entenderse en sentido activo; “te bendeciré 
para que seas principio de bendición, para que ben , 

3 Cf. Von Rad, Theologie, y. 1 pp. 139, 179, 
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Por lo demás, el iniciar la historia del pueblo hebreo con un “relato” de 
“vocación” responde a un esquema narrativo constante en la literatura bí- 
blica por el que se pone de relieve la iniciativa divina en los momentos deci- 
sivos de su vida histórica y religiosa”. 


x Sobre la personalidad religiosa de Abrahán pueden consultarse H. Ltje, Der 
Vater des Glaubens (Berlin 1936); E. Tisserant et al., "Abraham, pre des croyants” 
Cahiers Sionmiens 5 (1951) 93-232; J. Lecuyer, Abraham, notre pére (Paris 1955); 
A Sonzílez Abraham, padre de los creyentes (Madrid 1963); 5. Guubert, Abraham, 
Tami de Dieu (Paris 1969); H, Werner, Abraham. Der Erstling und Representant 
Israels (Glttingen 1965); M. Buber, "Abraham der Seber”, Werke II (Mlnchen 1964) 
pp. 881-93; N. Scholl, und katechetische Aspekte zur Berufung Abra- 
hams”, KatechB! 97 (1968) 721-33; M. G. Kline, 'Abraham's Amen”, WestI] 31 (1968) 
1-11; C. Layron, Abraham, Phomme que Dieu aima (Paris 1969); G. Wallis, "Die 
Tradition von den drel Abuvitera", ZAW 81 (1969) 18-40; R, Martin-Achard, Actualité 
4'Abraham (Neuchátel 1969); R. De Vaux, Histoire ancienne d'Isradl (Paris 1971) pp. 160 
ss; M. Weippert, 'Abrabam der Hebries? Bemerkungen zu W. F. Albrights Deutung 
der Váter Isracis', Bib 52 (1971) 407-32, Más en concreto sobre muestro tema, M. G. 
Díez Merino, La vocación de Abraham (Gen. 12. 1-4a) (Roma 1970). Sólo me fue acce- 
sible después de acabado mi propio análisis. Ofrece una amplia discusión del texto 
y de las diversas opiniones, No ha sido incorporado en este trabajo, 


CapfruLo 1 


LA VOCACION DE MOISES. RELATO YAHWISTA - ELOHISTA 
(Ex, 2. 23-4. 18) 


1. Introducción y texto 


Con el libro del Exodo aparece en la escena histórica el “pueblo” de 
Israel y la tradición bíblica atribuye unánimemente a un hombre, Moisés, 
la responsabilidad de su organización. Le convierte así en el héroe nacional 
por excelencia, figura épica de primer grado. De acuerdo con esa apreciación 
Ex. 2 nos describe su infancia dentro del marco de un género literario cono» 
cido en Oriente, la infancia de héroes”, y con la ineludible intención de 
exaltarlo. Su aparición en público ya unida a una violenta manifestación de 
“espíritu” de justicia y de amor a su pueblo (Ex. 2. 11-14), actitud que asu- 
mirá de nuevo en favor de unas muchachas madianitas (Ex, 2. 16 ss). Moi- 
sés aparece así sistemáticamente dotado de un espíritu de libertador. 

Pero ni su “infancia” ni la propia iniciativa pueden capacitarlo para una 
empresa decisiva en favor de su pueblo, que es el pueblo de Yahweh. Esto 
le tiene que venir dado; a Yahweh corresponde la iniciativa. Su encuentro 
decisivo con Dios, a este respecto, lo sitúa la Biblia en el desierto de Ma: 
a donde le ha obligado a huir su actitud profética, violenta en favor 
de los suyos y en contra de la tiranía egipcia a que se hallan sometidos, 


2.23 “Sucedió al cabo de aquel largo tiempo* que murió el Rey 
de Egipto y gimieron los hijos de Israel desde su servidum- 
bre, clamaron y ascendió su gemido hasta Dios desde su es. 

24 clavitud. Escuchó Dios su clamor y se acordó de su alianza 
25 con Abrahán, con Isaac y con Jacob, Contempló Dios a los 
hijos de Israel y se puso al corriente”, 

3. 1 Pastoreaba Moisés * el rebaño de Jetró, su suegro, sacerdote 
de Madián y había llevado la grey pasado el desierto, en- 

2. trándose en la montaña de Dios, el Horeb. Se le apareció el 
ángel de Yalnoeh en (forma de)* llama de fuego que salía de 
la zarza; miró y vio que la zarza ardía con el fuego y no se 

3 consumía. Se dijo Moisés: 


de 1 SL la Leyenda de Sargón (ANET 7. 119), hallada también entre los documentos 
le El-Amarna. 

2 El encuentro de Moisés con Dios no podía situarse, por razones teológi 
en Egipto; como tampoco en el caso de la vocación de Abrahán se pudo situar fuera 
de Canaán; cf. supra p. 56. 
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—"Me voy a desviar para ver este fenómeno sorprendente, 
por qué continúa ardiendo la zarza” *. 
Yahveh vio que se desviaba para mirar y le llamó Dios desde 
la zarza, diciéndole: 
—"¡Moisés, Moisés!”, 
y respondió: 
—"Aguí estoy”. 


—"No te acerques aquí; descálzate las sandalias de tus pies, 

pues el lugar sobre el que estás es tierra santa”, 
Le dijo: 

—"Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abrahán, el 
Dios de Isaac y el Dios de Jacob”. 

Entonces Moisés apartó su rostro, pues tuvo miedo de con- 
templar a Dios. 
Dijo Yahveh: 

—"“He visto bien la opresión de mi pueblo, que se encuen- 
tra en Egipto, y he escuchado el clamor que le arrancan 
sus opresores; bien conocidos tengo sus padecimientos. 
He bajado a* salvarlo del poder de Egipto y hacerle su- 
bir de esta tierra a una tierra buena y ancha, a una tierra 
que mana leche y miel, al solar del cananeo, del heteo, 
del amorreo, del pereceo, del heveo y del jebuseo. 

Pues bien, he aquí que el clamor de los hijos de ls- 
rael ha llegado a mí y a mi vez he visto la opresión con 
que los egipcios los oprimen. En consecuencia, ve, que 
Yo te envío al Faraón, y saca a mi pueblo, a los hijos de 
Israel, de Egipto”. 

Dijo Moisés a Dios: 

—"¿Quién soy yo para ir al Faraón y sacar a los israelitas 

de Egipto?”. 
Respondió: 

—"Yo estaré contigo, está seguro!. De signo de que Yo te 
envié, te servirá esto: cuando saques al pueblo de Egipto, 
adorartis a Dios en este monte”. 

jo Moisés a Dios: 
—"Cuando vaya yo a los hijos de Israel y les diga: el Dios 
de vuestros padres me ha enviado a vosotros, si me res- 

ponden ellos: cuál es su nombre, ¿qué he de decirles?" 1. 


LA VOCACION DE MOISES. RELATO JE. 67 


14 Dijo Dios a Moisés: 


—"Yo soy el que soy"*. 
Y añadió: 
—"Así dirás a los hijos de Israel: Yo-soy me ha enviado 


a vosotros”. 


15 Le volvió a decir Dios a Moisés: 


16 


1 


18 


—“Así dirás a los hijos de Israel: Yahweh, Dios de vuestros 


padres, Dios de Abrahán, Dios de Isaac y Dios de Jacob 
me ha enviado a vosotros. Este es mi nombre para siem- 
pre y ésta mi invocación por todas las generaciones”, 

“Ve y reúne a los ancianos de Israel y diles: Yahweh, 
el Dios de vuestros padres se me ha aparecido, el Dios 
de Abrahán, Isaac y Jacob, y me ha dicho: he prestado 
buena atención a vosotros y a lo que se os hace en Egip- 
to, y he dicho: voy a subiros de la opresión de Egipto 
a la tierra del cananeo, del heteo, del amorreo, del pere- 
ceo, del heveo y del jebuseo, a una tierra que mana leche 
y miel, Te harán caso e irás tú y los ancianos de Israel 
al Rey de Egipto y le diréis: Yainoeh, Dios de los he- 
breos, se nos ha hecho encontradizo*, por tanto déjanos 
hacer un camino de tres días por el desierto para sacri- 
ficar a Yahveh, nuestro Dios. Pero Yo sé que el Rey de 
Egipto no os dejará ir, a no ser en virtud de mano dura”, 
Así, extenderé Yo mi mano y heriré a Egipto con todos 
mis prodigios, los que operaré en él, y en consecuencia 
os despachará. (Haré que este pueblo halle gracia a los 
ojos de Egipto y cuando salgéis, no saldréis con las ma- 
nos vacías, Cada mujer pedirá a su vecina y a su huésped 
utensilios de plata y de oro y vestidos que pondréis a 
vuestros hijos y a vuestras hijas, y así saquearéis a Egip- 
to)”. 


4. 1 Respondió Moisés en estos términos: 


—"¡X si no me creen y no me prestan oído!... Porque pue- 
den decir: no se te ha aparecido Yahweh”. 


2 Este le dijo: 


—"¿Qué tienes en la mano?”. 


Respondió: 


'Un bastón". 


3 Le dijo: 


—“Echalo a tierra”. 
Lo echó a tierra y se convirtió en una serpiente; a su vista 


68 


10 00 


DEl 


1 


15 


16 


G. DEL OLMO LETE 


Moisés se dio a la fuga. Dijo entonces Yahweh a Moisés: 
—"Extiende tu mano y agérrala por la cola”. 
Estendió su mano y la agarró y se volvió en bastón de nuevo 
en su mano. 
—"Para que crean que se te apareció Yahweh, Dios de sus 
padres, Dios de Abrahén, Dios'de Isaac y Dios de Jacob”. 


Volvió a decirle Yahweh: 
—“Haz el favor de meter tu mano en el seno”. 
Metió su mano en el seno y cuando la sacó, estaba cubierta 


de lepra como de nieve, Le dijo: 

—"Vuelve tu mano al seno”. 

Volvió a meter su mano en el seno y al sacarla vio que se 
había vuelto como su carne. 

—“As, si no te creen ni prestan atención al primer signo, 
creerán al testimonio del último. Y en caso de que tam- 
poco creyesen al segundo de esos signos ni te prestasen 
atención, cogerás agua del río y la derramarás en el sue- 
lo; y el agua del río que cojas se convertirá en sangre 
en el suelo”. 

Dijo Moisés a Yalnoeh: 

—*'¡Por favor, Señorl, yo no soy hombre de palabra (fácil); 
y esto no es de ayer ni de anteayer ni desde que hablaste 
a tu siervo, en realidad soy tardo de lengua y de expre- 
sión” 5, 

Le dijo Yahweh: 

—"¿Quién dio boca al hombre o quién le vuelve mudo o 
sordo, vidente o ciego; no soy yo, Yalweh? Por tanto, 
ve, que Yo asistiré a tu boca y, haré bajar sobre ti lo que 
debas hablar”. 


Le di 
—“¡Por favor, Señor, envía te ruego, a quien sirva a tu 
misión!” 


Se encendió la ira de Dios contra Moisés y le dijo: 
—"¿Acaso no sé Yo que tu hermano Aarón, el levita, es 
el que va a hablar? E incluso, mira, a tu encuentro va a 
venir y al verte se alegrará en su corazón, Tú le hablarás 

y pondrás las palabras en su boca y Yo asistiré a tu boca 

y a la suya y haré bajar a vosotros lo que habréis de 
hacer. El hablará en tu lugar al pueblo; y vendrá a resul- 
tar que él hará de boca para ti y tú de Dios para él. 
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17 Y coge en tu mano este bastón con el que harás los pro- 
digios”. 
18 Se fue Moisés y volvió al lado de Jetró, su suegro, y le dijo: 


—"Me voy a marchar para volver al lado de mis hermanos 
que están en Egipto y ver si todavía viven”. 


Jetró respondió a Moisés: 
—“Vete en paz”. 


2. Notas de crítica textual 


* Así traducen los LXX (metá dé tás 'éméras tás pollás 'ekeinas) el hebreo 
wayéhi bayyimim hárabbím hahám y parece ser ese el sentido obvio; su justificación 
podría encontrarse en ug. d, “después de”, p.ej, en 1 Aqht: 179: 28b* ¿nt "después 
de siete años” (Cf. C. H. Gordon, Ugaritic Textbook (Rome 1965) p. 95). U. Cassuto, 
A Commentary on the Book of Exodus (Jerusalem 1959) p. 28, prefiere “on the 
course of..." (ef Ex. 2. 11). 

> La versión griega lee (kal "egnósthá “autois) wayyhowáda" 'Aléhem que supone 
la caída del 1oaw consonántico. El TM es probablemente correcto como prolepsis de 3. 7 
(c£. el par resi /yáda'ti; wayyar' | wayyéda'). A. J. Heschel, The Prophets (New York 
1962) p. 57, traduce ambos versículos: “tuvo/he tenido compasión”. 

$. Sobre el nombre MASeh y su relación con ug. mí cf. C. H. Gordon, Ugaritic and 
Minoan Crete (New York 1966) p. 23; E. Dhorme, "Le nom du Dieu d'Isra8l, RHR 141 
(1952) 10, que cita la clásica etimología egipcia de la que depende el ugarítico; 
J. Enciso, 'El Nombre de Moisés, EB 11 (1952) 221-3; Richter, Berufungsberichte 
p. 70 m4. 

% La partícula tiene valor de bet essentiae; cl. infra p. 103 n. %; p. 214 0.1 

* Cf. D.N. Freedman, "The Burning Bush', Bib 50 (1969) 245 s., que propone leer 
aquí un lamed enfático en vez de la negación 18”, con lo que se salva el mismo 
sentido de bá'ar, "arder", que supone el y, anterior; ct. infra n. 544. 

£ Los LXX traducen "apéstrepson (hb. yastár), lo que supone la raíz súr (no sátar) 
con -t ínfixo, como es normal en ugarítico y moabítico en el ámbito cananeo (cf. M. 
Dahood, Proverbs and Northwest Semitic Philology (Rome 1963) pp. 45, 54; el mismo, 
Ugaritic-Hebrew Philology (Rome 1965) p. 38). De este modo se anula la incongruen- 
cia que advierte Gressmann: si se cubre el rostro, ¿cómo puede ver los milagros? (1). 
Un indicio más, según él, de que nos hallamos ante un relato no unitario...; cf H. 
Gressmann, Moses und seine Zeit (Góttingen 1913) p. 23; el miso, Die Anfange 
Israels, SAT (Góttingen 1914) a. l. 

£ La partícula ki no es causal, sino enfática, cf. J. Muilenburg, "The Linguistic and 
Retorical Usage of the Particle ki in the Old Testament, HUCA 32 (1961) 135-36; 
M. Dahood, 'Hebrew-Ugaritic Lexicography 111”, Bib 46 (1965) 327. Las variaciones en 
el uso del sufijo pronominal que se advierten en este versículo (Qy10, dm), quizá se 
podrían suprimir, suponiendo un -m enclítico en ga'gdtám que contrapesase el sufijo 
de nagéfAyio; para una información sumaria sobre el particular cf. Dahood, Philology 
p. 34; ampliada en Psalms 1IZ, AnchB 17a (Garden City N. Y. 1970) pp. 407 ss. y 
sobre el ki enfático p. 402. Para una bibliografía más completa sobre ambos fenómenos 
cf. A. C. M. Blommerde, Northwest Semitic Grammar and Job (Rome 1969) pp. 30, 32. 
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» Es una expresión teofánica cananea; of. Krt: 36; Gordon, UT p. 250; Cassuto, 
0.c. p. 34; Richter, 0.c. pp. 90 5. 

1 C£. nota precedente sobre el valor enfático de la conjunción Ki. 

1 Para M. Buber, Moses (Zúrich 1948) p. 55, y para R. Abba, "The Divine Name 
Yahweh', JBL 80 (1961) 323, la pregunta no se refiere propiamente al nombre, que es 
conocido, sino a su sentido. Pero esta interpretación de la expresión mah-S8mÓ no 
parece acertada, según los mismos ejemplos que el primero cita (Gen. 32. 28; Juec. 13. 
17; Prov. 30. 4); cf. E. Auerbach, Moses (Amsterdam 1953) pp. 39,41; Richter, 0.€ 
po 105 m7. 

X Esta es la versión corriente, que a fin de cuentas parece conveniente retener, 
teniendo presente el carácter paronomástico de la expresión; así Th. E. Vrlezen, 
*"Ehpeh "ler 'ehyeh', Festscluift A. Bertholer (Tubingen 1950) p. 508; M. Relsel, 
The Mysterious Name of Y.HW.H. (Assen 1957) p. 25; O. Eissteldt, '"AhEyah “¡Str 
"enkyal”, EF 39 (1965) 299; B. Albrektson, 'On the Syntax of 'ehyeh "ser "ehyeh in 
Exodus 3:14, Words and Meanings, Fs. Thomas (Cambridge 1968) p. 27. Este último 
somete a un detallado anállsis la interesante propuesta de E. Schild (On Ex II, 14- 
“T am that 1 am”* VI 4 (1954) 296-302), según la cual, en vista de la sintaxis del 
relativo hebreo, habría que traducir: “Yo soy el que es” (cf. también Eissfeldt, o.c. 
p. 298). En realidad no hay paralelo sintáctico auténtico de esta frase en el Antiguo 
"Testamento. Por otra parte, no se debe olvidar el matiz de futuro (“Yo soy el que 
habré de ser”) que tiene el segundo verbo y que pone de relleve Reisel (cf, 0.0. 
pp. 22-26; también M. Allard, "Note sur la formule “'ehyeh "Aer 'ehyeh””, RSR 
45 (1957) 81-84); así como el matiz de manifestación (“Yo soy como me muestro 9 
me mostraré ser”); cf. Reisel, o.c. pp. 24-26; W. Von Soden, 'Jahweb, “Er ist, Er 
erveist sich”, WO 3 (1966) 183; H. H. Schmid, 'Ich bin, der ich bla", NZ4:Z 27 (1968) 
53; R. De Vaux, Histoire ancienne d'Isradl (Paris 1971) pp. 329-37; Richter, 0.c. 
p. 106, n. 11. 

% El par 'Oldm/dor dor (24 veces en la Biblia) tiene su paralelo cananeo; cÍ. ug; 
“ne pllm, “nt pdr dr (1 Aqht: 154; 68:10) (ac. ana dari duri); ct. Gordon, o.c. p. 387; 
Cassuto, 0. p. 39. 

= Cassuto, 0.c. p. 43, observa que tenemos aquí una acomodación al lenguaje 
pagano, cananeo, de teofanía (ct. 2 Aqht:VI:43-4): nigrak por el israelítico mirak 
úSi se tiene en cuenta el par ugarítico qru/dbh (1 Aqht:191), que también aparece 
quí, podría traducirse: “a Yahweb, Dios de los hebreos, se le ha hecho una ofrenda 
cargo nuestro; déjanos, pues, ir... A Los LXX leen proskeklétai (nigrá'?) 
“ómas; c£ H. Hamiel, Tem k” nigráb “alénd (Ex. 3. 18), BethM 9 (1965) 12234 


12 La explicación de wel0' resulta insegura desde la lexicografía ciásica (cf. Zorell, 
Lexicon p. 384); el sentido negativo no vale y el interrogativo no parece suficiente 


enfático: “Pero sí con mano dura. 
sim 10, CL. J. Mejía, "El lamed enfático en nuevos textos del A. T., EstBib 22 (1962) 
180-90; Dahood, o.c. p. 22; Blommerde, o.c. p. 31; cf. supra n. * a Ex. 3. 3. 

2. Para algunos críticos (p. ej, Gressmann) 4. 9 es una añadidura (e incluso 4. 5,8, 
para Noth y Seebass). El carácter climático de los prodigios y su número ternarlo 
abogan por la unidad de redacción. A propósito del primer milagro Baentsch menciona 
la técnica egipcia de dejar rígida una serpiente apretándole la cabeza (c£. 7. 8 58). 

A. Esta versión se basa en la literalidad del texto hebreo; la partícula negativa 10” 
afecta por igual a los tres momentos temporales, la preposición mín mantiene el 
mismo significado y el kt posterior da la razón: se trata de un defecto natural, pes- 
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sistente, no debido a causa fortuita (p. ej. miedo por hallarse ante Yahweh). Otras 
verslones suponen una contraposición entre antes y ahora, y un doble sentido de min 
(BJ, Dhorme, Cassuto): “ni antes... ni incluso (méme) ahora", “ni hasta ahora, mi 
desde que has hablado...", como si se tratase de una objeción a la potencia de Yahweh. 
presente; cf Baentsch, 0.c. a.L. 


3. Estructura y fuentes 


Este relato de la vocación de Moisés es literariamente complejo, pero se 
puede percibir cierta estructuración a lo largo del mismo. En ella se combi- 
nan todos los elementos que son clásicos en este género literario. En su con- 
tenido material se presenta como el relato del encuentro de Moisés con 
Yahweb, perfectamente delimitado y dentro de una misma situación. La pro- 
lijidad e iteración de sus elementos hace que se le reduzca a yeces A su 
parte primera (3. 1-2), como a su “Grundform”, considerando el resto como 
ampliaciones”, Sin embargo, teniendo en cuenta la implicación de las diver- 
sas fuentes, creo que es posible ordenarlo según este esquema: 


D Introducción 2. 23-25 
I) Teofanía 3. 16 
ID) Misión D 3. 7-8. 16-20 (21-22) 
E) 3. 9-12 
1V) Signo E) 3. 13-15 
D 4.19 
V) Confirmación E) 4. 10-17 
VI Conclusión 4.18 


Es claro que esta división se apoya en los resultados de la crítica de 
fuentes, particularmente evidentes en este relato. Coinciden, por lo demás, 
con una iteración de motivos literarios que forman secuencias paralelas y 
recomiendan así su separación. Los criterios estilísticos, nombres divinos, 
duplicados, repeticiones, tensiones, características teológicas ', la confirman e 


: Poly N: Habel, “The Form and Significance of the Call Narratives 
zaWw » 70 197-323. Sobre el lor de de “insistencia en los motivos, oposición” 
signo cf. jerli, Ezechie SIT Neukdrchen_1969). Pay Y Es, Y: Richter, 
De sogenarnien vorpropicischen Derdangsberichta, FRLANT 101 (Gotimgen 1970) 
po, 5472, ha rehecho de muevo la crítica Bteraia de estos e dd 

muy similares a Jos aceptados aquí. Ta obra sólo me fue accesible después de 
calado mal propio análisis 


la diversidad de nombres divinos, en concreto se señalan: doble 
e SS ps de a Cr e 
tamiento de Moisés (osadía-teme consecutivas “dijo” (vv. 
ones (er 10/10, 8oble nsieción (vr. 4, LO, 1, des bastones (4, 2 Gua a B. 
1903); H. Gressmano, 

"Animo leraco, SAR (Gbtingen. 1909); M. Not, 
Da mecite Buch Mos, ATD (Góttinsen 1961); Richter, 0.0, pp. 58-66. La mayor 
diversidad de opiniones afecta al c. 4; c£. infra m. 20. 
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imponen su inserción dentro de las grandes corrientes narrativas del Penta- 
teuco. Ásí, se reconoce generalmente la pertenencia de la perícopa a las fuen- 
tes Yahwista (D) y Elohista (E), pero los detalles de su división no son uná- 
nimes. Si prescindimos de éstos, aun partiendo de un enfoque unitario del 
análisis literario, creo que la admisión de fuentes diversas se impone en este 
relato como un dato objetivo. 

En realidad, se trata de una gran inserción elohísta (3. 9-15) dentro de un 
marco narrativo yalwista (3. 1-8, 16-4. 9). Más problemática resulta la divi- 
sión de fuentes en 3. 1-6, la escena es fundamentalmente de la tradición 
yahwista, con tres datos tomados quizás de la tradición elohísta %. Primero, 
la identificación del “lugar” sacro con el monte Horeb*, denominación típica 
de la misma (v. 10P). En la tradición yahwista el lugar se relaciona con el 
Sinaí por un juego de palabras con séneh (zarza); el modo de la teofanía ha 
quedado fijado en el nombre del lugar o, más bien, éste ha dado lugar a una 
etiología que determina su significación religiosa. Igualmente elohísta se 
supone la identificación de Yahweh con el Dios de los Padres (v. 60)? y la 
reacción de temor ante la presencia divina (y. 60). Y sobre todo parece ca- 
racterística suya la “fórmula de vocación” (wayyigrá' '¿lóhim, y. 4b) puesta 
en boca de Elohin, posible reflejo de la corriente profética!. Los tres casos 
utilizan sistemáticamente el nombre divino "46m. En general, los rasgos 
de esta tradición elohísta resultan más espiritualizados, pero, fundamental- 
mente, ambas tradiciones coinciden: Moisés descubre el lugar sacro y recibe 
la revelación de la Divinidad allí mismo donde luego Yahweh se revelará a 
Israel*. De todos modos, si prescindimos de la glosa elohísta de 3. 1bP, los 
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El tema vu 
a este respecto cl N, Sesbass, Moro und Aaron, Bin! nd nta Buen 0. 
jaents: 


Richter, o.c. p. 78, n. 23, 24. En cuanto a la división de fuentes de 3. 1, Gressmann, 
Faentsch y Seebass lo cenideran E, con da añadidura Jo “el sacerdote de Madián” 
(Baemtsch), y la Blosa E: “al Hordh” (Sestaso) lt y Fohrer, en cambio, lo 
viden ast: 3, la (); 3. 1ba (5) 3: data 0); 3,1080) e aa 82125. 

1 C£3, 135; Aunque tam ¡én aparece en las otras tradiciones: 3, 1 DS 


2, 24; 6. 2,8 (P); ef. Richter, o.c. p. 59, 62, 87. 
Siral” en Ex IXIV, RS 74 (1967) 332, atibo 
y la inclusión del nombre de los Patriarcas. H. Schmid, Mose. Uberlieferung und 
Geschichte, (Berlin 1968) 9. 34, y Y. P. Hiatt, Tano as "The God sl my alero 
VI 3,0955) 131-32, notan la diferncia entre wDios de mi/ tu padre”, y “Dios de los 1] 


Ugaritica vi (baña EDS SO L17, 
35), retiene únicamente este versículo 49 como elohísta. Para 
ruca 00D. 62, v: 4D fotrasa la narración. 
Así Gresemann y Folres, quien puntualiza la cpición del primero, Se 19 
ia gran puestzo resto; ¡deedo, luego, 20 Me puede consi- 
deraz como el Sumplimiento de 3, 120; cl supre 2 
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otros dos versículos mo se imponen como necesariamente pertenecientes a 
dicha tradición. En v. 4b se podría tratar, simplemente, de una variante esti- 
lística, que combina los dos nombres divinos (“Yahweh vio.../...le amó 
Dios”); la fórmula de vocación, por otra parte, es una “frase hecha" *, no 
específica de esa tradición. En cuanto a y. 6 (Yahweh, Dios de los Padres), 
la identificación aparece en todas las tradiciones". 

La pertenencia de 2. 23b-25 a la tradición sacerdotal parece asegurada en 
razón del vocabulario'*; su carácter de perícopa de transición e ilación de 
relatos explica su inserción, Más compleja es la cuestión de saber a qué 
fuente pertenece 4. 10-17. Eissfeldt y otros críticos la atribuyen * a la tradi- 
ción elohísta y en realidad continúa bien los anteriores fragmentos de la 
misma. Otros, en cambio, unen yv. 10-12 a la perícopa anterior (J) y hacen 
de 13-16 una ampliación posterior, aunque antiquísima *. Dada la unidad te- 
mática de 10-17 y el hecho de que el nombre divino no sea ya criterio deter- 
minante después de la revelación de 3. 13-15, preferimos la primera opinión. 
En definitiva, para muestro enfoque literario es una cuestión secundaria. 
Muestra, por lo demás, lo precaria que resulta con frecuencia la crítica de 
fuentes. 

De hecho, no han faltado intentos de prescindir por completo de alguna 
de esas fuentes '%; sobre todo últimamente el análisis literario ha pretendido 
superar el planteamiento de la crítica literaria de fuentes y descubrir la uni- 
dad de composición de este relato. Los estudios de Cassuto *, Buber ", Gal- 


2% Cl. infra p. 382; cf. Richter, o.c. pp. 103, 109 s.; que en este contexto implique 

“distancia” no es claro, ni razón para desechar “desde la zarza” como adición, 
- supra D. 7. 

3 Así O. Elssfeldt, Hexateuch-Synopse (Leipzig 1922) p. 110; Baentsch, o.c. aL; 
según él J (2. 23a, menos rabbim, es adición del redactor sacerdotal) supone una 
estancia reducida de Moisés en Madián, mientras P la considera de unos 40 a 50 años. 

2 Así G. Fohrer, Uberlieferung und Geschichte des Exodus, BZAW 91 (Berlin 
1964) a.1; Richter, o.c pp. 69 s. 

3% Cf. supra Dn. 4. 

2 Clásica es la tentativa de eliminar la fuente elohísta según los postulados de 
P. Volz- W. Rudolph, Der Elokist. Ein Irrweg der Pentateuchkritik, BZAW 63 (Berlin 
1933); W. Rudolph, Der Elohist von Exodus bis Josua, BZAW 68 (Berlin 1938); 
sí. O. Fissteldt, “Die Komposition von Exodus 1-12. Blne Rettung des Elohisten 
TBL 18 (1939) 224-33; J. Morgenstern, "The Elobist Narrative ín Exodus 3. 1-15 
AJSLL 37 (1920) 242-62; Richter, o.c. p. 58 n. 7; p. 71 n. 66. En la misma línea 
encontramos la posición de Besters, o.c. pp. 326 ss, que considera vv. 9-15 como 
material de arreglado por P; para su crítica cf. Ricliter, o.c. p. 63 n. 31. 

3 C£ U. Cassuto, A Commentary on the Book of Exodus (Jerusalem 1964), insiste 
sobre todo en las armonías internas del texto, número de frases en cada perícopa, 
repetición de la misma raíz ("hammer blows"), ordenación climática de los conceptos... 
Supone una reacción ante los extremos de la crítica literaria de fuentes, pero no creo 
pueda explicar todas las dificultades. Así, por ejemplo, la diferencia de nombre 
REE] Yitró se debería, según él, al uso tradicional que distingue en el nombre al 
sacerdote de Madián del suegro de Moisés, denominación ésta más excelente (en 
relación con yeter) (p. 30); asimismo, en cuanto a los nombres divinos, se usa Yahweh 
cuando se predica algo absoluto de Dios, pero cuando se le atribuye algo en relación 
con el hombre, Elohim (p. 32). Decididamente, ante estas explicaciones es preferible 
atenerse a la duplicidad de fuentes. 

= Cf M. Buber, Mose pp. 47 ss. Excluye las fuentes, pero postula una serie de 
añadiduras e interpolaciones en 3, 1-4,17; cf. Richer, 0.c. p. 61 n. 22, 
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biati'* y Young” se mueven en esta dirección. Pero, en concreto, esa unidad 
sólo se consigue a base de postular una serie de ampliaciones o revisiones 
redaccionales que prácticamente equivalen 2 la distinción de fuentes de la 
teoría clásica y todavía hoy generalmente aceptada. Esta se puede resumir 
así: P=2, 23b-25; J=3. laba, 24a, 5, 7-8, 16-20 (21-22); 4. 1-9; E=3. 109, 
4b, 6, 9-15; 4, 10-17%, 


% Consideración aparte, a propósito de este problema de las fuentes del Exodo, 
merece el trabajo de E. Galbiati, La struttura letteraria del libro del Essodo (Roma 
1956), Prescindlendo de toda distinción de documentos, cree poder dividir el Libro 
del Exodo en una serie de pericopas de estructura concéntrica que, a su vez, se rela 
cionan entre sí formando una simetría superior, Resulta así un todo artifcioso y val- 
tario que revelaría una profunda voluntad de composición literaria. A nuestro propósito 
interesan las secciones 2 y 3 (Ex, 2. 23-3. 12; 3. 136. 9) La primera se organiza así 
F) 2, 234; G) 2. 23b-24a; E) 2 24b; D 2.25; Y)3.1-6; 1) 3.7: H) 3.8; G) 3. 
FF) 3.10-12. La segunda: J) 3. 13-17; K) 3. 18:22; 1) 4.-9; M) 4. 10-17; N) 4. 18- 
Z) 4. 21-23; N') 4, 24-26; M' 4.27-28; 1) 4. 27-31; K) 5. 1-6. 1; )) 6.29. A pel 
mera vista el resultado es sorprendente y produce el afecto de tuno de esos abarrotados, 
pero minuciosamente simétricos, retablos barrocos, donde la correspondencia de 
-lementos se lleva al extremo. Pero un análisis más detallado deja al descubierto lo 
artíficioso, a su vez, de tal división. En primer lugar, el desequilibrio de elementos 
paralelos (compárese FOH /F'G'H' de la primera sección y K/K' de la segunda) es 
excesivo, así como el desequilibrio entre las mismas secciones mencionadas. Por otra 
parte, se desmembran relatos que constituyen evidentemente una unidad de tema y 
escena, como muestra perícopa 2. 23-4, 17. La estructura habrá que buscarla dentro 
de estas unidades “materiales”; lo contrario supone una inverosímil voluntad de 
artificio, Por eso admitimos los criterios literarios de Galblati y su voluntad de 
descubrir la estructura unitaia de Jos relatos, pero creemos que el empleo que ha 
hecho de los mismos ha producido un “formalismo estructural” que olvida con fre- 
cuencia el contenido de los relatos. De todos modos, dicho análisis no afecta al origen 
de los diversos elementos que, como nota el mismo Galbiati (p. 249), pudieron ser 
organizados de esa manera por redactores posteriores. 

2 4 E: Fosas, "The Call of Moses. Part 1. Wes'T] 29 (1966-67) 11735: 
Part 11, ib. 30 (1967-68) 1-23. La interpretación simbólico-unitaria que propone La- 
cocque para Ex, 1-4, centrada en la idea de substitución y en el agua como elemento 
sacrificial, resulta un tanto rebuscada; <£ A. Lacocque, 'Lidée directrice de Exode 
14 IV, VI 15 (1965) 345-53; el mismo, Le devenir de Dieu. Commentaire bibligue 
(Ex, 1-4) (Paris 1967). 

» CL supra a. 4. Smend, Elssteldt y Fobrer suponen una tercera fuente (L, N) 
junto a las dos mencionadas, El resultado de su anélsis es el sigulente: L=2, 23; 
3, 21-4. 9; J=3. lab, 2-4a, 5, 7-8, 16-20; E =3. 10, 4b, 6, 9-16; 4. 10-17. En defensa 
de una triple fuente Fobrer aduce: tres menciones del Dios de los Padres (3, 15,16; 
4. 5; EJN respectivamente), tres mandatos de volver a Egipto 3. 10,16; 4. 19; EJN), 
triple presentación ante los israelitas (3. 13,16; 4. 1; EIN); cf. Richter, 0.c. p. 57 n. 4. 
Pero conocida la épica cananea, no se puede Insistir en este aspecto de las repeticiones 
(cf. supra pp. 19 65); la teoría de las dos fuentes creo que da cuenta suficiente de ellas, 
CÉ; Richter, 0.c. pp. 66-72, 130 s, 182 5.; R. Smend, Die Erzdhlung des Hexateuch 
auf ihre Quellen untersucht (Berlin 1912); O. Elssfeldt, Hezateuch-Synopse (Leipuig 
1922); el mismo, Einfdhrung in das Alte Testament (Túbingen 1964); G. Fohrer, 
Uberlieferung und Geschichte des Ezodus, BZAW 91 (Berlin 1964). Este defiende la 
teoría documentaria tradicional —documentos, no sólo tradiciones— frente a la pre- 
tensión de Volz, Rudolph, Mowinckel de suprimir la fuente E; cl supra m4. 
Baentsch y Gressmann atribuyen a J 4. 1-12 (132), mientras Noth (con Gressmamn) 
piensa que 4. 13-16 representa una antigua tradición, sin precisar la fuente. Para 
Baentsch 4. 14 es posiblemente de E. Los resultados del análisis de H. Seebass, Moso 
und Aaron. Sinaí und Gottesberg (Bonn 1962), son también un tanto divergentes y 
determinados por su pesición en cuanto a la historia de la tradición de Ex. 3 
(los valoraremos en sus lugares respectivos). 
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A continuación, el análisis de motivos y temas, junto con el de formas y 
estructuras básicas, permitirá comprobar la validez fundamental de tal divi- 
sión y poner de manifiesto las líneas claras que sostienen la composición del 
relato. Estas, originariamente paralelas, han sido combinadas hábilmente en 
un relato continuo, lo que no carece de sentido. 


4. Introducción del relato 


Los últimos versículos del c. 2 constituyen una perícopa de enlace (“su- 
cedió al cabo de...”), que separa netamente el relato de la fuga de Moisés a 
Madián del siguiente, el de su vocación. Sirve, además, de introducción a 
ésta desde el punto de vista teológico, al exponer la motivación que la recla- 
ma; así como desde el punto de vista cronológico, ofreciéndonos una indi- 
cación un tanto vaga, pero de gran significación social, en relación con la 
vocación de Moisés: la muerte del Faraón. 

Tenemos de ese modo la datación de aquélla, su fijación en la historia 
de la salvación, un elemento normal en los relatos de vocación. Por lo demás, 
esta precisión cronológica enmarca literariamente la perícopa y la delimita 
como unidad independiente". Vuelve a aparecer en Ex, 4, 19, íntimamente 
unida al regreso de Moisés a Egipto, el nuevo relato que allí comienza: la 
vía está abierta, porque sus perseguidores —el Faraón— han muerto. El re- 
lato de vocación queda así inserto dentro de la cronología del Exodo, como 
un momento preciso de la misma. 


En realidad, esos versículos no son más que un adelanto (cf. 3. 7, 9) del 
tema bíblico que supone la teología de la vocación de Moisés: la fidelidad 
de Yalweh que no abandona a su pueblo en la aflicción, que le salva de 
ella*, Yahweh se acordó (wayyizkor) de la alianza con los Padres. De este 
modo se une la vocación de Moisés con la de Abrahán, como dos momentos 
sucesivos y mutuamente relacionados, tal como se refleja en la profesión de 
fe de Israel”, 

Resultan así estos versículos (23-25) una perícopa eminentemente “teoló- 
gica”, que prepara y da la clave del sentido del relato siguiente. Tiene, en 
consecuencia, un carácter programático, pero secundario *. 


am Cf. Richter, 0.c. p. 57; él extiende la unidad hasta 4. 23. 

a Este tema del clamor del pueblo y Ja subsiguiente salvación de Yahweh será 
el que desarrollará jente el Libro de los Jueces, partiendo siempre de 

Sind ria Sación de olvido de Yaliweh por parte Gel pueblo. Aquí no se menciona 
tal situación, pero de todos modos Moisés aparece como el prototipo del “salvador” 
que repetirán los "jueces". 

E Cl, Jos 24. 35: “Yo tomé a vuestro Padre Abrahán... después envié a 
Moisés...*; cf. supra p. 61 m. 26. 

Guo 0, 2, das er en ce dl co ícter climático de la misma: 

tres expresiones para fodicar el “Gamo?” y tros planos de la situación (gritar, subt, 
cio; ln actitud Eambién aparece climéticamente ordenada en cuatro conceptos (of, 
recordar, ver, conocer; c£ Y. 7); Richter, 0.0. p. 82, 
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5. Teofaría 


El relato de la vocación comienza propiamente con Ex, 3. 1, que intro- 
duce la figura de Moisés y sitúa el lugar de su encuentro con Dios, elemento 
este que se desarrolla en los versículos siguientes (2-6) con los que forma 
unidad literaria. Moisés es presentado en el marco de su vida cotidiana *, 
de donde le sacará su contacto con la esfera de lo divino. Ese contacto se 
concibe como el “descubrimiento” por parte de Moisés de un “lugar” sacro 
y su “Numen”; aparecen así unidos el tema de la vocación del jefe con la 
significación sacra de un “santuario”*. 

La distinción de fuentes nos hace suponer que tenemos aquí una mezcla 
de tradiciones, del norte y del sur, relativas al lugar de la experiencia reli- 
glosa del caudillo del Exodo (Sinaí, Horeb). En todo caso, es Moisés quien 
descubre la presencia de Dios en él, constituyendo esta experiencia revela- 
dora el “hierós lógos” fundamental del Monte de la Alianza, complementado 
en los capítulos sucesivos del Exodo (cf. c. 19 ss.). Prescindiendo del proble- 
ma de la relación original entre las tradiciones del Exodo y del Sinaí, es 
claro que en este relato de la vocación del jefe hay una interferencia de am- 
bas. El Sinaf es el “lugar” de donde arranca espiritualmente el Exodo y la 
meta a donde tiende (cf. 3. 12); el caudillo del Exodo surge en el Sinaí, en 
un encuentro con Dios que prepara el posterior encuentro con el pueblo. 
Seebass cree incluso poder descubrir una estrecha correlación de motivos 
entre Ex, 3-4 y 33-34%, 

Los versículos siguientes (2-6) nos describen la teofanía, el encuentro de 
Yahweh con Moisés, o mejor, su “salida al paso”. La perícopa, en su forma 
actual, manifiesta una progresiva apreciación de la presencia divina por parte 
de Moisés. El elemento teofánico es, como de costumbre, el fuego, la llama, 
que es el “ángel” de Yahweh*, su manifestación. El primer momento de la 
experiencia es indiferenciado; Moisés no se percata de la presencia de Dios, 
que se le revela a continuación en su palabra. Esta progresiva percepción de 


rosal 
"Probleni dl imterprotaziono dl Es. 3. 17 RStOsIOIRAl 9 (1969) 382-4. 
= Sintra y. 136: Richter, 90 pp: 78 ss» 179. 
Seebass descubre en Ex. 3-4 doce motivos, de los cuales siete encuentran su 
A en Bx. 33-34. Como conclusión de su estudio afirma: “Nach der In- 


y del sodo son sscundarios en Es. 3. Separa así también Seebass la vocación-misión 
“higrós lógos"; cl. Richter, 0.0. ES a. 50. 


E O ¿Ssguto, oem 215 MN Buber, 0.0 pp, 43, 45. 
Qtras veces el “ingal” tino ES humana. Para el tema 18 isofanía por el 
Suego CE Grommitn, 0.0 pp. 8S 93 para la allermanca kogal/ Valimal e infra 

p. 124; Richter, 0.0. LA slk 81, considera secundaria la mensión del éagel, que 20 
Ze identifica cos Yahw 
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la divinidad parece típica de las teofanías del “ángel” de Yahweh* y explica 
la diversa actitud psicológica que suponen los yv. 3 y 6, y que ha pretendido 
explicarse por una diferencia de fuentes”. 

- La presencia divina se le impone definitivamente a través de un confron- 
tamiento personal: Dios llama y Moisés responde. Será éste uno de los 
pocos relatos de vocación en que aparezca la fórmula específica (tayyigrZ) 
explícitamente (cf. 1 Sam. 3. 4 s.). Igualmente, la teofenía está formulada con 
la expresión correspondiente (wayyéra”) (3. 2). Posteriormente encontramos 
la fórmula de misión (3. 10, 16), con lo que este relato de la vocación de 
Moisés resulta prototípico en su género, en cuanto al formulario se refiere”. 

Tal “vocación” va acompañada de una palabra divina que delimita el ám- 
bito sacro, por la que Dios se autodefine; lugar y divinidad son elementos 
que se implican mutuamente en una palabra teofánica. Moisés se halla, na- 
turalmente, ante “su” propio Dios”, mientras que la actitud prevista (4 
tarse, descalzarse) y adoptada (desviar el rostro) es la normal según el sentir 
religioso de la Biblia. La escena teofánica, pues, se halla “construida” con 
unos elementos descriptivos y dialogales más bien comunes, si prescindimos 
de la determinación del lugar. 


6. Misión: relato yahwista y elohísta 


Una vez ante Dios, Moisés ya a “escuchar” el plan divino y a recibir el 
encargo de realizarlo. La teofanía en la Biblia nunca es un fin en sí misma; 
Dios siempre se revela para algo. Será éste, pues, fundamentalmente un relato 
de “encargo de mensaje” y de “envío de mensajero” (3. 7-12. 16-22). En 
virtud del mismo Moisés se convertirá en el “profeta” de Yahweh, con una 
palabra divina que transmitir y que llevar a cabo, Este doble carácter, reve- 
lador y activo, del encargo divino veremos que no desaparece ni con las 
fguras proféticas, por lo que no podrán definirse los enviados de Yahweh 
como simples mensajeros. 

Peculiar de esta nueva perícopa es su complejidad literaria, pues como 
vimos, nos ofrece un duplicado del encargo según las características de les 
dos tradiciones J y E. Aun manteniendo, pues, la unidad de esquema o se- 
cuencia de momentos, hemos de tener en cuenta esta duplicidad. Ello con- 
firma, en definitiva, la validez de dicha secuencia como forma que se salva 
en las diversas tradiciones literarias y constituye un arquetipo psicológico y 
teológico primario. En ambas se parte de la situación de opresión del pueblo, 
adelantada como vimos en 2. 23-25, y de la voluntad liberadora de Dios. El 


383, 404. 

Sobre TalWeh como Dios protector de la familia de Moisés, cf. J, P. Hyatt, 
'e God of my Father””, VI 5 (1955) 130-6; ct Ex. 13, 2; 18. 4 (Dios 

de mi padre”) y supra n. 7; el mismo, "Was Yahweh Originally a Creator Deity?', 


78 G. DEL OLMO LETE 


destinatario, en cambio, del mensaje divino varía: para E será directamente 
el Faraón, para J lo será el pueblo y, a través de él, el “Rey de Egipto”. En 
esta tradición, por otra parte, aparece más directamente la intervención di- 
vina, mientras que en E es Moisés el liberador (mós?) inmediato *. Separa- 
remos los dos relatos para precisar sus características. 

D_ El relato yahwista (vv. 7-8, 16-20 (21-22]) mantiene una completa uni- 
dad de vocabulario" y concepción. Su construcción se articula en dos par- 
tes: el mensaje con su motivación, repetido tres veces (Yahweh a Moisés, 
éste a los ancianos, juntos todos al Faraón) con las variantes precisas”, Así 
el motivo es diverso en los dos primeros casos (la opresión) y en el tercero 
(el culto). Se supone conocido el lugar de culto del Dios de los hebreos y 
se refleja la vieja mentalidad de la localización del mismo, por la que es 
imposible adorar al Dios del desierto en Egipto o fuera del lugar en que El 
se ha manifestado *. 

La segunda parte consiste en la descripción del éxito de la misión y de 
la consiguiente intervención de Yahweh. Los últimos versículos (21-22) po- 
drían considerarse como una ampliación que adelanta acontecimientos (cf. 
Ex. 11. 2-3; 12. 35-36)”. Eissfeldt los tiene como provenientes de la fuente L, 
dado su carácter amoral atribuido a Yahweh. El redactor sacerdotal (6. 11) 
los evitará. 

Tenemos así a Moisés encargado de un mensaje y una misión de libera- 
ción, que habrá de realizar al frente y con la colaboración del pueblo y sus 
jefes. En realidad, su función va a consistir en poner en marcha un proceso 
de obstinación, que Yahweh resolverá con su intervención directa. El será 
el verdadero Libertador. Es este un tema clásico en la misión profética: con 
seguir la salvación por el castigo ineludible, aunque en este caso sea el de un 


= C£ Von Rad, Presto Y. 1 p. 304; Richter, o.c. p. 112 
“tierra que mana leche y miel”, “cananeo”, “opresión” 


M' Todo el relato está construido según el modelo cananeo de la anticipación 
oracular con repetición de fórmulas (cf. G. R. Driver, Canaanite 


Myths and Legends 

(Edinburgh 1956) pp. 28-34 (la Leyenda de Krf); entre las dos primeras formulaciones 

PAS Sleención: pili ios de Sea (“leche y miel”, “cananeo...”); 
infra po 


2 Xabieh aparses como Dios del deslerto (>. 18) el Dios de los belesos que 


». posible da bei 
Cir hebra cl itimamiente R. De Vaws, Histoire ancienne dTeradl (P e 
pp. 
M C£ Richter, o.c. pp. 64 s. Dudo mucho que el sentido de estos versículos sea 
el pretendido por Cassuto: una réplica a nivel nacional de la ley sobre la liberación 


moderno y apologético. Es curlosa la diversa Elcación de ea Gte de molcipeno” 
nes literarias: para Eissfeldt (Die Komposition p. 227) incrementan la tensión narra- 
iy lo que ma pesca Eso: es Oroemcena [blons ». SU) cartoon de mios ca 

el tema cf. últimamente W. Coats, "Despoiling the Esyptians”, VT 18 (1968) 450-7. 
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enemigo. Aparece también aquí un motivo fundamental de la vocación pro- 
fética: la oposición al mensaje y el fracaso inicial consiguiente. Junto al 
mismo tenemos también la aseguración por parte de Yahweh de que, en 
definitiva, su palabra triunfará en forma de predicción que describe de an- 
temano el éxito de la misión y garantiza su asistencia, su “mano potente” *. 
Esta predicción posee la función de signo implícito que confirma la misión y 
que, en la tradición elohísta, se resalta expresamente (v. 12). Es decir, el 
Moisés de la tradición yahwista posee en su vocación los rasgos básicos de 
este género de relatos, tal como se revelarán en los de vocación profética, 
como formalmente ya se percibía en la fórmula de mensaje (“ve... y diles”) 
(v. 16) con que se la introducía", 

E) Como el precedente, el relato elohísta (yv. 9-12) también comienza 
con una constatación de la opresión israelita, aunque con vocabulario dis- 
tinto”. La diferencia más importante es que aquí no tenemos un mensaje 
que se deba transmitir. El encargo se refiere directamente a la acción (“ve. 
y saca”, v. 10), la palabra está implícita. Asimismo es diferente el destina 
rio inmediato a quien es enviado Moisés, el Faraón. 

Esto provoca en Moisés la objeción o resistencia ante la misión encomen- 
dada, motivo igualmente de los relatos de vocación “. Pero se trata, en este 
caso, de una reacción o actitud estereotipada de modestia más que de una 
verdadera negativa *, Tiende a resaltar por contraste la respuesta divina a 
la misma, igualmente típica del género: la eficacia de la misión depende de la 
asistencia de Yahweh y tiene en su resultado el signo de su validez. Este se 
ofrece también aquí en forma de profecía, cuyo cumplimiento revelará la 
autenticidad de la misión *. 

A este propósito, Noth “ opina que nos hallamos ante un texto fragmen- 
tario (3. 12b), en el que falta precisamente el signo prometido, Lo que se nos 
ha transmitido es posiblemente sólo un resto del mensaje, Fohrer, por su 
parte, propone leer el plural 'Ótót (cf. 4. 17), viendo en él una referencia a 
las “plagas” y supliendo el texto de manera adecuada; 12b sería entonces 


7 Cf Richter, 0.0. p. 84. Adviértase el doble sentido de Salah con que se abre 
y cierra el y. 20; cf Cassuto, 0.c. p. 43, 

3 CL Von Rad, Theologie, y. 1 p. 84, a.1; Richter, o.c. pp. 94, 132, 

» P. ej, dind yitrerdl, latas, par'óh; el wéattáh del inicio sería redaccional, de 
transición; c£ Richter, o.c. p. 104, 

so Habel 0.5 99, 279-323, ala este motivo como uno, de Jos, elementos. const 
tutivos de los relatos de vocación; sobre el particular cf. infra pp. 3' 

ce 


3 LA Buber, o.c. p. 53; Auerbach, 
. 331 ss, quien lo toma por signo caltzarintitucional (73 
de lulr E de esta perico 


pues de 22 1 39 pa y 


que lo afirmado en 3. 12 no es un signo. 
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el paralelo elohísta de 18b, la orden de sacrificar a Dios en el desierto (J)%. 
Seebass, en cambio, ve el “signo” en la misma presencia de “Dios con é”, 
dada en la teofanía y Juego localizada en el monte santo (12b) , 

Pero si se observa atentamente puede descubrirse en este “signo” el cri- 
terio de la profecía auténtica (Deut. 18, 22; Jer. 28, 9): su cumplimiento. 
Ciertamente se trata de un criterio más bien social que individual y, en de- 
finitiva, es un recurso a la fe, Pero no debe olvidarse que estas tradiciones 
están redactadas desde la experiencia total de la historia del pueblo de Is- 
rael y más como profesiones de fe que como relatos históricos“. Cuando 

+ el israelita narra o recuerda la experiencia religiosa del Exodo, la está yi- 
viendo desde su desenlace y el sentido que su fe le presta. 

La palabra de Dios tiene en sí misma su garantía y al profeta, que vive en 
confrontamiento directo con ella, no le queda otro recurso que su abandono 
a la misma; como si dijera: “¡Espera y verás!”. Lo cual, a nivel nacional, 
significa que Israel no puede justificar su teología más que con su historia; 
su “éxodo” es teológicamente válido por ser un “éxito”. 

En resumen, este versículo 12b es una invitación hecha a Moisés a aban- 
donarse a la asistencia de Dios, “el que estará contigo” ", a creer de modo 
irrevocable en la propia misión. Contiene, además, la indicación de la meta 
teológica del éxodo, el encuentro con Dios en la montaña santa y la alianza 
hacia donde camina Israel: “de la servidumbre al servicio” (ta'abédan), la 
adoración y el empeño %. Por lo demás, será este tema de la presencia y 
asistencia de Dios ('ehyeh “immák) el que induzca la perícopa siguiente en 
la tradición elohísta. 

En consecuencia, la objeción y el signo tienen aquí valor estrictamente 
personal y orquestan el tema fundamental de la asistencia divina. A conti- 
nuación ambos motivos van a proyectarse en una nueya perícopa autónoma, 


M_ Cf. Fohrer, o.c. a.1,; Richter, o.c. pp. 113 n. 43, 129; así, en parte, Noth, 
o-c,,»- 29; Gressmann ve jos signos en el fuego y la colima de, nube, 
Ce E, Mose und Aaron. Sinai und Gottesberg (Bonn 1962) 2.1; el 


ran ds Richter, 0,0: pp. 108, 113, Recuérdese a este propósito el “signo” que recibe 
Abrahán de la firmeza de la promesa divina: una visión profética del futuro de su 
descendencia (Gen. 15, 3,13 se), aunque fuera una adición posterior; cl. 4 este pro: 


pósito, M. Lohfink, Die als Eid. Ely 

1967); R. E. Clements, Abraham and David, Genesis XV and its Meaning for Israelita 
ition (London 1967) El mismo “signo” del Emmanuel (3. 7. 14 85) tiene este 

carácter de cumplimiento de la profecía (fracaso del ataque siro-efraimita) que pre» 


das die Deselungrihat als gelungen vorauevetor, gecignet, dle Bedenken Moses za 
entkráften. Der Fall, dass das von Jahwe vorhergesagte Ereignis nicht eintritt, oder 
dass Moses an seluem Elntreten esya Zvelfel begen solito, Íst yon E als undenkbar 
gar plcbt in Betracht gezo cp al 
C£ Fohrer, 0.c. a.l, que es de la opinión de que jas trdicionss del trado 
PEE A + E des Le a Ca 
€ Moses, WestI] 29 (1966.67) 117 sus Beebne o.e y ds - 3 (7 33) una 
su origen exclusivamente sinaítica; las referencias a Egipto y a los Padres 
den srcandanies. 
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paralela en ambas tradiciones, pero con otro sentido, No se trata ahora de 
asegurar al enviado, sino de asegurar la fe del pueblo en su palabra y misión. 


7. Signo; relato elohísta y yaluwista 


E) El relato elohísta continúa (yv. 13-15) con lo que tiene todas las apa- 
riencias de una objeción del pueblo a la misión divina de Moisés y le 
gencia de una garantía, de un signo que la legitime %. Pero ambos temas es- 
tán formulados desde la mentalidad profética, tan frecuentemente reflejada 
en esta tradición, Moisés se presenta como el legado, el lugarteniente de 
Dios para la salvación y liberación del pueblo. También los profetas son 
encargados de una acción; tienen que “edificar, destruir..., ungir... endure- 
ces...”, lo que en realidad no es sino la proclamación de la infalible eficacia 
de su palabra. Asimismo, el instrumento con que cuenta Moisés para realizar 
su función de liberador es esa misma palabra. Según el relato bíblico cada 
una de sus acciones salvadoras consistirá fundamentalmente en pronunciar la 
palabra que le es dada en aquel momento y que, por sí misma, desencadena 
el desenlace de la situación (cf. Jer. 5. 14). Sobre este aspecto profético, la 
relación mitente-enviado, está montada la objeción. 

La máxima garantía del envío de un legado es su trato con y su conoci- 
miento de aquél que le envía; en el caso del legado divino, su Conocimiento 
del nombre de su Dios, principio de acción y salvación que supone en él 
haber entrado en la esfera de la intimidad divina y disponer del instrumento 
que garantice la eficacia de su misión. Preguntando por el nombre del Dios 
de Moisés, Israel se certifica de la posibilidad y éxito de su misión. Está 
aquí implícita toda la teología del nombre propia del Oriente y abundante- 
mente testimoniada en la Bíblia'Y. No vamos a detenernos en la misma. 

Que el sentido de la sección gire en torno a la genuinidad de la misión 
de Moisés, de saber si y quién le envía, se pone de manifiesto en el per- 
fecto equilibrio de su construcción, centrada en torno a la expresión “me 
envió” (SWlZhani). El tema se repite tres veces y por él se suelda con la perí- 
copa anterior (c£ yv. 10. 12), así como por la interpretación del nombre 
('ehyeh), que a su vez forma una inclusión (cf. vv. 13. 15). De esta manera 
los temas de la misión y del nombre se implican mutuamente. 

La garantía máxima de la misión de Moisés radica en la revelación de 
que es portador: conoce a Dios por su nombre. Esta revelación descubre a 


A ela hacen referencia casí fodos los autores que tratan el problema del nom 


bre de Yahweh; cf, ,_0.c. pp. 33-5, 40; M. M. Bourke, 'Yahweb, th 

Divine Name', The Bridge 3 (1958) 273; Dhorme, o.c. pp. 10 88.; 9,0. De 

Buber, 0.c. po 'on ieologie, y. I pp. 195-200; Richter, 0.c. p. 117 n. 5: 
5 "Cf. Richter, o.c. pp. 108, 113, 145, 125. 
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Dios como “Aquel en quien hay que creer”, como el Dios de la Promesa y 
la Fidelidad que se manifiesta en una experiencia. En última instancia, la 
revelación del nombre de Dios continúa el sentido del signo ofrecido a Moi- 

el Ser de Dios se da en la realización de su Palabra. Pero esta revela- 
ción es de tal envergadura que trasciende el carácter de mero signo de la 
misión de Moisés para convertirse en contenido central de su mensaje, aquel 
elemento que veíamos faltaba en el encargo del relato elohísta *. 

Mucho se ha escrito sobre el sentido propio de la expresión 'elyeh "Aer 
"ehyeh*", pero en el contexto actual 3. 13-15 no puede disociarse de vv. 11-12, 
donde se plantea el mismo problema de la misión de Moisés. Así, la revela- 
ción del nombre de Dios está inevitablemente unida a la promesa de asisten- 
cia divina de v. 12: Ki "ehyeh 'immák*. Yalweh aparece ante Israel como 


M3 Cf, supra p. 79; Richter, 0.c. pp. 190, 117, 125, 133, 
Sin pretender ser completos, he aquí algunos estudios últimos sobre el tema: 
C. T. Vriezen, '"Ebyeh "Aer 'ehyeh”, Festschrift Bertholet (Tubingen 1953) pp. 498-511 
A. Murtonen, A Philological and Literary Treatise on the Old Testament Divine 


, ''Ebyel 
"Ecr 'ehyeh", Jud 11 (1955) 193-208; W. Schulze, '"Ehyeh 'ASer "ehyeh', fb. pp. 209-10 
5. D. Goiteln, "YHWH the pasionate, VI 6 (1950) 1 es; M, Alla Note sur la 


1959) p. 77 n. 5; R. Abba, "The Divine Namo Yahweh', [BL '80 (1961) 320-28; E. C. B. 
12 (1962) 439-63; O. Eis- 


an Gott im Alten Testtament, DtPfareBl 68 (1968) 152-7; H. H. Schmid, “Ich bin, der 
ich bin', NZUrZ 27 (1968) 53; cl. Richter, o.c. p. 105 n. 10; R. De Vaux, Hi 
ancienne d'IsraBl (Paris 1971) pp. 321-37; últimamente J. Kinyongo, Origine et 
fication du nom divin Yalnwe á la lumidre de récents travaux et de traditions sémitico- 
“Ich bin, der ich bin". Eln Beitrag 


“Das Sein Gottes ist das Wirklich-Sein, das aktuelle Sein, : 
Gottes an Moses unterstreicht seine Altualitit, scine Existentialitát. “Ich bin der Ich 


immer gegenwartig ist"; cf. J. Baker, 'Moses and the Burning Busb', ExpTim 76 
(UeN 308. «There sceras to Be only one satisfactory interpretation of the meaning 
Uf this divine self-disclosure to Moses. Moses became possessed by the inmediacy of 
God. AI that really matters ist not that God is the God of the past, or of the future. 
Me ls *T am”. The God who is now. This would seem to be the interpretation which 
tactiy ts the deep experience at Horeb”. Sobre las implicaciones filosóficas y teoló- 
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el Dios disponible, con el que se puede contar y que reclama, en consecuen- 
cia, un abandono total a su palabra. “Yo soy el que soy”, esto es, “el que me 
muestro ser”, el Dios que se autodefine o revela en la acción salvífica de 
Israel, Y en el contexto concreto de Ex, 3, 13-1: 'o soy el que habré de 
ser, el que me mostraré ser”*. No se trata primordialmente de un oculta- 
miento * del nombre, pues éste está ahí, Yahweh, para sustraerle al uso má- 
gico. Tal sustracción la realiza el sentido mismo que el nombre recibe, su 
revelación de un Dios que actúa por su cuenta y no puede ni necesita ser 
actuado. Es así el Dios supremamente oculto, por ser supremamente libre 
(cf. Ex. 33. 19; Ez. 12. 25, otras autodefiniciones de Dios)", ante el que sólo 
cabe una actitud de fe, pues él actúa de por sí. Y a la vez, es el Dios supre- 
mamente revelado, pues se manifiesta en su misma acción, perennemente 
experimentable. En esta ocasión, como observa Grether, “Moisés y el pueblo 
son invitados a hacer su experiencia de Dios” *. 


gicas del nombre divino cf. últimamente S. Cramer, Der alttestamentliche Gottesname 
Jalnoe im Lichte von 2 Mose 3. 14 (Regensburg. J965); E. Zuma Brun, La “philosophie 
-” et Vexégise d'Exode 3. 14 selon M. Etienne Gilson', RTPhil 19 


94-105; E. Levinas, "Le Nom de Dieu d'apris textes talmudiques”, Archioí 
di filosofía (Padova 1969) 15547... ne. ES 


8 (el. 
cltamente polémica frente 


Rang, In der Aussage “Er 
Yahweh sich auch 


Apart 
*ehyeh (presencia-actualidad, incognoscibilidad, existencia, asistencia, historicidad, pe- 
rennidad), la etimología original de Yimok (Yahweh) se quiere explicar bien Como 
forma causativa (“el que hacer ser" Dt, Freedmann; referida al nacimiento, 
Hyatt) o estativa de hdyah (“el que 'es, está”, Von Soden, Baker, Seebass, Dhorme, 
Schild); bien como una forma exclamativa: ya-huwa (“¡Oh El”!, Vriezen, Mowinckel, 
Auerbach, MacLaurin, Reisel, Buber). Algunos, como vimos (cf. supra n. 55), lo ponen 
en relación con una forma ácádica, atestada en Mari, que se pronunciaría Yahi-il/ 
yaluos-el (Dhorme). Este resulta ser el nombre antiguo del Dios de Israel; cf. D. N. 
Freecdman, "The Name of the God of Israel”, JBL 79 (1960) 156; M. Dahood, Ugaritic- 
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Moisés se presenta así ante el pueblo con un mensaje, la comprensión 
del ser de Dios, que trasciende su propia misión de libertador. Esta es sólo 
una manifestación de Dios, pero El continúa ahí como “el que da pruebas 
de serlo” de modo perenne; y el pueblo es invitado a la experiencia histó- 
rica del Dios verdadero. La vocación de Moisés en el relato elohísta es el 
inicio de la liberación religiosa de Israel, no sólo de su liberación social. 


El y. 15 es una “traducción” de y. 14, en que se pasa de la revelación 
('ehyeh) al nombre tradicional de Dios (Yaloeh), que se trataba de explicar, 
identificándole además con el Dios de los Padres. Muchos autores ” lo con- 
sideran una adición, pero hay que reconocer que tal aplicación está supuesta 
por el y, 13, pues se pregunta por el “nombre”, cuya mención aparece de 
nuevo al fin del y. 15 en rigurosa inclusión, como dijimos. A su vez, "2hyeh, 
aunque funcione como tal en el y. 14, no es nombre de divinidad ni en Israel 
ni en ningún otro pueblo de Oriente *; representa sólo la “etimología” o 
comprensión del sentido de otro nombre, que no puede ser sino Yahweh. 

Esta revelación del nombre de Yalweb, por lo demás, concuerda bien 
con la mentalidad del elohísta que ha desconocido hasta este momento el 
nombre propio del Dios de Israel, posiblemente de acuerdo con la tradición 
histórica de su adopción por el pueblo en este momento %. Pero podría tam- 
bién suponerse que Yahweh fue desde antiguo el Dios de los hebreos, sólo 
descubierto a partir del éxodo. Entonces se experimenta el “sentido” de su 
nombre, que el yahwista supone invocado desde la historia primitiva (Gen. 


Bebreo Piiolosy Momo Poo. 30 e lem, Bitcreiimadio Eesicorotor ul, 


iva, la 


Morón 
ro esleanía un le Econ de Y dicas 
mologías suponen: la, ce als da [yl Her, acontece... Dina eimclogía amara, 
sionado, destructor. .uras, así como el paralelo egipcio citado por 
Alt; c£ De Vaux, o. CEE Epia, 1329.37. Algunos estualos se también al 


origen y evolución ox Tetragrammaton y sus formas abreviadas (Dhorme, 
Auerbach, MacLaurin); cf. V. Rad, 0.c. p. 21; Richter, 0.c. p. 107 n. 13 
9 Así Gressmann que lo relega al estrato redaccional tercero, Baentsch que lo 
considera secundario (E) en razón de su Introducción fueyydimer 10d) y de su pa 
tidad de contenido con el y. 14 del que es una explicación ('ehyeh/ 


se excluyen, En contra están Bissfeldt, Cassuto, Richter y otros. Besters, o.c. p, 331, 
atribuye al redactor sacerdotal la estructuración del tema del nombre divino, como 
manifiesta el uso de “hijos de Israel”. 

1, Sobre el particular, ef. Relsel, 0.c. pp. 25, 30; Buber, 0.c.p. 63; Dhorme, 0.c. 
p. 17; Richter, o.c. p. 107 m. 12. 

E Fan da Mei madianita-kenita ct Von Rad, Theologie, y. 1 pp. 22 su; 
Gressmann, Rowley, Mose p, 11; Schmid, Mose pp..27 5. En contra, 
Ea ea E “47; Biar 0.0. pp. 276% el ¡sl calgmo, The God of ma Father pp. 151203 

)rekelmans, “Exodus XVII and OTS 
10 0850 215:24; A. Martonen, hs o Agro Sl dle Mame Yi cutsdo lara 
Sor 16 (1951) 1-11; De Vaux, 0.c. pp. 
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4. 26)". No es fácil suponer la adopción de un dios “nuevo” entre los pue- 
blos orientales, distinto del que fue siempre el Dios del clan (cf. Jer. 2. 11) 
y cuyo nombre, naturalmente, les era conocido. La denominación genérica 
“Elohim” no es suficiente y resulta más bien fruto de una elaboración teoló- 
gica *. Por otra parte, el nombre de Yahweh es anterior, probablemente, a 
la época del éxodo". 


DEl relato yahwista asegura a Moisés la fe del pueblo (3. 182); no 
obstante, también en esta tradición (4. 1-9) se desarrolla el tema objeción- 
signo como manera de afirmar la aceptación de la misión divina de Moisés 
por el pueblo. Este es vislumbrado como reticente e inicialmente opuesto 
a la misma, según una constante que aparece a lo largo de Exodo-Números 
y que encuentra su paralelo en la contumacia de Israel de que dan fe los 
relatos de vocación profética. Es un pueblo que necesita “signos” para creer, 
casi como el Faraón para doblegarse. Con todo, la naturaleza del signo será 
diversa de la que ofrece el relato elohísta; su sentido teológico es netamente 
apologético. 

Tampoco aquí la objeción afecta a la conciencia de enviado del propio 
Moisés ni a su disponibilidad en el cumplimiento de su misión; se refiere 
únicamente a la disposición del pueblo. Como respuesta aquél recibe un 
carisma taumatúrgico cuyo contenido recuerda su actuación ante el Faraón 
(c£. Ex. 7. 9 ss. 17 ss). Esto hace suponer que se trata de una perícopa se- 
cundaria, introducida para llenar el esquema con un tema que le es propio 
y cuya insistencia prepara épicamente los relatos posteriores. Máxime, advir- 
tiendo que en el encargo de misión, según esta tradición, no había aparecido 
este tema y más bien quedaba excluido (ct. 3. 184). En el elohísta se daba 
como desarrollo de una previa objeción de Moisés, típica de la forma de 
encargo, y como confirmación de la promesa de asistencia (“estaré contigo”) 
y del signo prometido (“adoraréis a Dios”/"¿cuál es su rombre?”). Aquí 


19 Cí. S. Mowinckel, "The Name of the God of Mose', HUCA 32 (1961) 126, que 
supone la perícopa de origen yahwista: ““He" whose mysterial Íorces we feel and 
experience; “He” whose inmost essence and being we can not see and understand”. 

££ yy. Albrigit, From the Stone Age to Christianity (Garden City, N. Y. 1957); 
Von Rad, o.c. p. 199; Auerbach, o.c, p. 49, lo considera un plural ficticio, artístico. 

M4 C£ Grether, o.c. p. 25; Buber, 0.c. p. 63; sobre la existencia de una divinidad 
Yi en Ugarit, cf. KG. Ki die Entstebung des Names Yahweh', Orientalia 
Studia, Fs. Litmann (Leiden 1935) pp. 25-42; A. Vaccari, 'Jahve e i Nom! divini nelle 
Religioni Semitiche”, Bib 18 (197) 1-10; M. Dahood, 'Ancient Semitic Deities in 
Syria and Palestina”, Le Ántiche Divinitd Semitic) is 
Ugaritic-Hebrew Philology p. 48; G. R. Driver, Canaanite and Legends 
(Edinburgh 1956) p. 12 n. 4; J. Gray, The Legacy of Canaan (Leiden 1965) pp. 180 s.; 
C. H. Gordon, Úgarit and Minoan Crete p. 61; ]. Gray, "The God YW in the Religion 
of Canaan”, JNES (1953) 278 ss. Más firme parece la existencia de un Yaw/Yawil en 
acádico; cl. supra n. 55; ie 
rois de Mari (Paris 1956); 
de Mari (Paris 1967) pp. 73-90; Albright, o.c. p. 259; MacLaurin, o.c. p. 444, no 
cree que el Tetragrammaton considerar 10; Auerbach, 0.c. pp. 43, 
49, lo estima creación artística iaraelita; O. Elssfeldt, "Mose', OLZ 48 (1953) 301, 10 
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aparece como elemento autónomo dentro de un esquema o secuencia fija 
de temas”, 

Literariamente el primero de los “signos” es ejecutado ante y para el 
mismo Moisés, según el esquema descriptivo de las visiones simbólicas de 
los profetas (ct. Jer. 1. 11. 13; Amós 7. 8; 8. 2): interrogación, respuesta, 
explicación *. El segundo retiene de su esquema ejecutivo sólo la doble or- 
den, como el anterior, y la explicación de su valor. El tercero es meramente 
descrito, pero no ejecutado en “ante-prima”, como los otros". En sí mismos 
estos “signos” son prodigios que testifican la teofanía de Yahweh y, en con- 
secuencia, dan fe de la misión de su enviado; con la “voz” de los tres se 
espera convencer al pueblo de la presencia de Dios que viene a salvarlos. 

Pero el relato tiene, además de este carácter apologético, el sentido de 
una auténtica investidura de Moisés para su función de libertador, de ins- 
trumento de una salvación realizada por la mano alzada de Yahweh; sentido 
que en cierta manera estaba ya presente en el relato elohísta, que otorga a 
Moisés el conocimiento del nombre divino. Toda su función en Egipto y en 
el desierto está en su capacidad de poner en acto la potencia de Dios. Para 
el yahwista Moisés es el libertador que supera al Faraón y se impone al 
propio pueblo por su efectividad en los momentos difíciles en virtud de la 
palabra divina; lo que incluye siempre un poder carismático que le garan- 
tiza la “fe” del pueblo (cf. Ex. 19. 1; Num. 16-17; 20. 2 58; 21. 4 5s)%. 

Porter y Bertman * han analizado el significado de esta clase de 
y su relación con otros parecidos de la Biblia (cf. Juec. 6. 36-40) y del Emuma 


15 Richter, o.c. p. 87, ye insinuada aquí una duda de los ancianos. Para él 4, 1 5s. 
es un dislogo que continúa bien 3. 18. Pero verosímilmente representa una tradición 
independiente incluida aquí por infujo del esquema de vocación, ib. pp. 86, 98, 101, 

ala hima Richter, 0.0. pp. 60, 71, 87, 127, hay que considerar 4. 5 como añadidura 
re 


e 3 Bichos, 9.e. y. 85, Se trata do tradllones Semes y conocidas que las tras 


fuentes acomodarán, según Fohrer; P recoge “milagro de credibilidad 
0) 5) y, Jato cn menciona lero [poder Este el NS, prats della, 

el. Cassuto, o.c. p. 48) en la primera plaga (7. 17 ss)Igualmente E y P hablan del 
bastón. Este, como motivo, aparecerá también en la vocación de Gades Juee, 62D) 
en Jer. 1. Yi, en cambio, tiene otro significado; ct A. M. Bis, “Bastoní Masicl nel 
Museo Egizio di Firenze', RSO 40 (1963) 177-93. 

También a Josué se ¡tará a los ojos del pueblo, 

Cil Jia A Der 


“signs” ín one of which the rod a pet, 
whole narrative, has never so far satisfactorily explained. These sings are given 
to antienticate ge to 


the commission of Moses 
Eept. In te Euama ElS (IV, 1929), when the Gods da 
show the fitness for the office and his ability to carry out the saving work for whi 
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Elis (XV, 19-28). Todos ellos parecen estar relacionados con le aceptación del 
jefe como líder de la comunidad o su investidura como tal. Esto pone aún 
más de zelieve el carácter funcional de esta perícopa, como un momento exi- 
gido por el relato de vocación del caudillo del pueblo. Aquí “el bastón" es 
todavía el cayado de pastor que supone 3. 1 (ch. infra y. 17)”. 


8. Confirmación y conclusión 


El relato de la vocación de Moisés se cierra con unos versículos que 
Eissfeldt” atribuye a la tradición elohísta y que contimúan bien los anterio- 
res fragmentos de la misma”. En realidad, son una ampliación del tema del 
profeta como “boca de Yahweh”” y de la asistencia que Este presta a su 
mensajero. Se halla construida la perícopa en torno a la expresión 1wP'dnókt 
“ehyeh "im pika (vv. 11. 15). Se trata, por tanto, de una confirmación en su 
misión (v. 11, l8k; y. 13, S0lahng) y de la iteración de la asistencia divina 
para llevarla infaliblemente a cabo. 


El motivo en que se apoya es de nuevo la objeción, pero esta vez en vir- 
tud de la personal insuficiencia", constituyendo de este modo el correlato 
y desarrollo de 3. 11-12; el tema resulta así elaborado en cuatro tiempos, 
ordenados quiásticamente, La respuesta restablece la seguridad de que no 


es su capacidad lo decisivo en el momento, sino la palabra con que Dios le 
dotará. 


the Philistines, 1 Sam. X, 7. Jt may well be, therefore, that such sigas formed part 
of the isracito royal ideology in connection with the investiture of a new King, though 
it may be going too far to think of them as being enacted in a definite ritual (as does 
R. Patai, Hebrew Installation Rites", HUCA 20 (1947) 143 s))”. S, Bertman, 'A note 
on the reversible Miracles”, HistRel 3 (1964) 325: “Thus we have seen in the stories 
of Mose, Gideon, and Marduk examples of the reversible miracles. In each of these 
stories the performance of the miracle was connected with the acceptance of the chief 
character as leader by the group that he would lead". 

Te C£ Richter, o.c. p. 85. Gressmann, por su parte, menciona el bastón entregado 
por Samas a Hammurabi y por Hermes a Pelops; cf. o. il 


TB Cf supra m. 13; hablando de 4. 13-16 asegura que una perícopa tan caracterís 
tica no es verosímil sea una añadidura; representa más bien un modelo que P imita; 
cf. O. Eissfeldt, Die Komposition p. 227. 

Cf. Richter, o.c. pp. 117, 120 s,, 125. 

Tm Cf Richter, o.c. p, 120. El tema existe en Egipto donde el visir es llamado 
“boca del Faraón"; cf. Cassuto, o.c. p. 51; Baltzer, “Consideration Regarding the 
Office and Calling of the Prophet, HarvIR 61 (1968) 570 ss.; cf. Jer. 1. 9; 15. 19; 
28. 11. 

=" C£ Jer. 1, 6; “¡Ab, Señor Yahweb!, mira que no sé hablar; sólo soy un 
muchacho”. Según O. 1. Seierstad, Die Offenbarungsorlebnisse der Propheten Ámos, 
Jesaja und Jeremia (Oslo 1964) p. 177, “Moisés sería tartamudo” (1). Cf. Richter, 0.0. 
pp. 118 ss. 
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Según Noth y Von Rad” yv. 13-16 constituyen una antigua “: 
que explicita la teología de la función profética, quizás sobre el modelo pre- 
vio del oráculo cúltico. Es posible que se trate sólo de una variación sobre el 
tema de la reticencia de Moisés, utilizada para configurar y preparar el 
desarrollo de los relatos posteriores en este momento decisivo de la voca- 
ción del jefe, que debe de alguna manera contenerlos. Sobre todo en los 
elementos que afectan al ejercicio de su función; de este modo se explicaría 
el papel de Aarón junto a Moisés en los relatos del Exodo”. 

El último versículo (y. 17) vuelve al motivo del báculo que aparece al 
comienzo del capítulo (y. 2); no se trata del mismo báculo, según toda pro- 
babilidad 7. ANI era (J) el cayado simple del pastor, objeto él mismo de un 
milagro; aquí (E) es un “Zauberstab”, una varita mágica, con que realizar 
los diversos prodigios que se suponen conocidos. Lo recibe ahora por vez 
primera y aparecerá luego en los relatos elohístas de las plagas (cf. 4. 20, “el 
bastón de Elohim o divino” (adición E); 7. 17; 9. 23; 10. 13). Con todo, es 
claro que en el estado actual del texto ambas menciones están íntimamente 
relacionadas y suponen que es el mismo bastón de Moisés el que es consti- 
tuido por Yahweh en instrumento taumatúrgico y signo de su investidura. 

Aunque fuera ya del relato propiamente tal, 4. 18 (J) representa su con- 
clusión desde el punto de vista temático (ejecución iniciada) y literario (in- 
clusión con 3. 1). Introduce a su vez la perícopa siguiente en que tenemos 
una nueva “palabra” de Yahweb. 

Como síntesis del análisis realizado se puede trazar el siguiente esquema 
del relato en el que se resaltan los elementos paralelos: 


D Inrropucción: datación 22300 
situación: el pueblo clama Dago 
Yahuoeh escucha, se acuerda, ve, conoce 245. 
TI) Troramía: — situación: personajes, lugar A 
aparición: fórmulas teofánicas (toayyird, wayyar') 2 
objeto: ángel, llama, zarza, incombustión 2 
reacción de Moisés: asombro, osadía 3 


1 También Baentsch lo considera un fragmento secundario por presu; 
función sacerdotal de hablar o pronunciar oráculos (Lev. 10. 11; Deut. 33. 10); ahora 
bien, en Ex. no hay sacerdotes; luego es un anacronismo. No cabe, sin embargo, 
atribuirlo a P por la subordinación que supone del sacerdote y su caracterización 
como “levita”. La int ón que Cassuto, o.c. p. 50, da de este término (“acom- 
añadido") resulta algo forzada. 


'Gott verkebrt mit 
Moses: so hoch Gott ber 


zum Priestertum, und Wertschiltzung des Moses (cf. Num. 12. 1)” 
(ef. 0.c. pp. 23, 30; Richter, o.c. pp. 119, 121)-—Adviértase el carácter de 
los mismos versículos: ya sabe Dios que será Aarón el que hable y además que viene 
4 5u encuentro... 

Ty As Barsisct, Gresamano, Besbass Cassuto; cf. supra n. 70; Richter, 0.0 
p 19. 
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dislogo teofánico: vocación (wayyigra') daba 
respuesta (hinnéni) sp 
descubrimiento del lugar sacro 5 
autorrevelación divina ba 
reacción de Moisés: temor 6 
ID) Misión (mensajero): Misión (salvador): 
3.7 situación: opresión, clamor del — situación: opresión, clamor del 
pueblo pueblo 9 
7 Yahweh ve, escucha, conoce Yahweh (escucha), ve 9 
8 (mensaje): decisión saluífica 
(ha'atoe) 
lóxs encargo: fórmula (1k... encargo: misión (wWeslahdkd) 104 
to'ámartá) fórmula (1BKAh... ssBhósé) — 108 
1610 destinatario: ancianos destinatario: Faraón 102 
1629-17 mensaje: teofania, atención, objeto: sacar de Egipto 
opresión, decisión salvífica (hóg4) 10b 
(a'alen) 
la anuncio: éxito de la misión 
Iba  reencargo: fórmula (db%ta... diálogo de misión: 
w0a'bmartem) objeción personal (*¿quién 
18ba destinatario: rey de Egipto yo?”) u 
18bp mensaje: teofamía, culto respuesta; asistencia ('ehyoh 
19 anuncio; fracaso de la misión “immak) Vea 
20 intervención de Yahweh anuncio — signo ('4t) Lap 
TV) Siono (diálogo): Siono (diálogo): 
4.1 objeción del pueblo (fe en teo- objeción del pueblo (envío: 
fanta) IHahani) B 
2 signo Lo: pregunta / respuesta signo: revelación del Nombre 14 
Ja orden | ejecución | prodigio encargo; confirmación de la 
3b reacción misión (Iédhant) 14b, 152 
4 orden | ejecución | prodigio y de la revelación del Nom- 
inverso bre 15b 
5 sentido apologético (fa) 
signo 2:: orden | ejecución | 
prodigio 
7 orden | ejecución | prodigio 
inverso 


8 sentido apologético (fe) 
9 signo 3,: descripción y sentido 
(fe) 
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V) Coxrinmación: diálogo de misión: objeción personal (“yo no soy...") 4:10 
respuesta:  confirmación-asistencia. (*¿quién 
lék, “ehyel “im pika) 112 
objeción personal: insistencia B 
respuesta: anuncio (presencia y función de Aarón) 14 
confirmacióncasistencia (wbdibbarta... 'eltyeh “im 
pika) 


15 


función de Aarón (boca de Moisés) 16 
signos ('2t0t), bastón v 
VD Conciusión: ejecución incoada (wayyélex) 1800 
inclusión literaria: personajes (3.1) 1830 
diálogo de despedida 18apb 


9. Redacción y tradiciones 


Sobre un esquema preciso, el relato de la vocación de Moisés se ha 
desarrollado armónicamente, desdoblado en las dos corrientes o tradiciones 
literarias y teológicas, El proceso de redacción es difícil de reconstruir. Una 
resaltará más el aspecto de Moisés-lugarteniente de Dios (Salvador que “sa- 
ca” al pueblo) (E), la otra el de Moisés profeta de Yahweh (Hombre de la 
palabra) ()); pero ninguna de manera exclusiva”, Ambas coinciden funda- 
mentalmente. Es posible que J represente la versión más antigua de un nul- 
cleo tradicional cuyo alcance primitivo podría resumirse así, según Fohrer: 
Moisés habita en Madián, conoce a su Dios y funda o refunde una religión 
que incluye la promesa de la tierra y pondrá en movimiento a un grupo 
seminómada”. 

A este respecto merece mención especial la teoría de Gressmann que, 
además de la doble fuente, distingue una triple capa redaccional: la primera 
corresponde a una Entdeckersage, la segunda a una Berufungssage y la ter- 
cera está compuesta por una serie de adiciones más la posterior redacción 
sacerdotal”. La distinción es de gran interés y corresponde fundamental- 


Cf supra p. 79; Von Rad, Theologie, y. 1 pp. 204 ss.; Richter, 0.c. pp. 115, 


“información teológica" a cerca del carácter profético de su función. 
W> Cf H. Gressmamo, Die Anfangs Isra, SAT € 


tenemos: 
1=3. 7-8,16-17; 4, 1-1 tercero: adiciones 

23; 4. 9,13-16; rel mayor que se puede 
este anélisis de Gressmann deriva de la constatación de la presencia de ele- 
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mente a la duplicidad de tema que descubríamos en la vocación de Abrahán. 
Incluso el sentido último de ambas vocaciones coincide: también ahora el 
pueblo es sacado de Egipto, como Abrahán lo fue de su tierra, siempre en 
marcha hacia la tierra de Yahweh que se les promete. La tradición religiosa 
de Israel unirá ambas vocaciones en una perspectiva teológica única, resul- 
tando la segunda el cumplimiento auténtico de la primera y ésta el anticipo 
de aquélla *; lo que se lleva a cabo, sobre todo, a través de la identificación 
de Yahweh con el Dios de los Padres. 

Pero, como en aquel caso, hay que insistir en que no se trata de “dos 
sagas” autónomas que han sido mezcladas, incluso hábilmente *, para com- 
poner el relato. El momento personal y el cúltico se pertenecen mutuamente 
en el relato de vocación, como encuentro que es del hombre con Dios. Si 
pudo existir “un hierós lógos” madianita del Sinaí, desde el momento que 
Moisés entra en €l, lo hace en razón de líder de la comunidad, no primordial- 
mente como “fundador” de un culto local, “descubridor” de un “santuario” 
(mágóm, 3. 5). Puede decirse que Moisés descubre al Dios del Sinaf en su 
vocación de libertador de su pueblo. A la vez que el Sinaí es para éste el 
inicio de un culto ligado íntimamente a su historia, más que un servicio sacro 
localizado, de acuerdo con la misión de su “fundador”. Esta preponderancia 
del héroe en todo “hierds lógos” es puesta bien de manifiesto por Keller”. 
Y habremos de volver sobre ella. Por otra parte, el carácter etiológico y la 
estructura típica de la teofanía (séneh] sinay, fuego, fórmulas) inducirían a 
atribuir al primer estrato de Gressmann un origen teológico-redacional; es 
decir, que lo básico y primario de este relato es la formulación religiosa de 
la experiencia vocacional de Moisés. 

Partiendo de la tradición histórica supuesta por Fobrer, podemos en- 
tender el relato como “una construcción literaria” hecha sobre el esquema 
de la vocación de jefe carismático, cuyo modelo más simple lo encontramos 
en la vocación de Gedeón (Juec. 6. 11-24), y el de profeta", 
semejanza de motivos con la vocación de Jeremías (Jer. 1. 
central se contiene en el binomio teofanfa-misión, como elementos coorde- 
nados que no es posible separar (3. 1,12, 16,19), firme en las dos tradiciones 
J y E. Representa un momento de tal importancia este de la vocación del 
jefe que atrae en torno a sí otras tradiciones que se insertan en su esquema 
y lo amplían (objeción-signo-asistencia), preparando teológica (el nombre 3. 


mentos semejantes en otros relatos del pa 50 (e. vocación de Abraldn y de Gedea) 
lo que obliga a hablar más que de redaccionales sucesivas, de integración de 
modvos; el Fobrer, 0.0. pp. 2425; CE infra po 131. 


5 CE Richter, 0.c. pp. 96, 100, 132, 


¡2 C£. Gressmann, Mose und seine Zeit p. 48, como consecuencia de la mezcla de 
tradiciones el hombre descubre a Dios y es descubierto por Este; de “descubridor” se 
convierte en “libertador”; ct. infra p. 

1 Cf C. A. Keller, “Uber cinige inerte Heiligtumslegenden T, ZAW 68 
(1955) 152; 11, ZAW 69 (1956) 94, 97; pero ef. Richter, 0.c. p. 96 n. 98. 

3 CE, Von Rad, Theologie, y. Il p. 84 n. 1; Richter, 0.c. pp. 131 ss. 
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13-15) y épicamente (plagas, función de Aarón 4. 1-17) la futura actuación 
de aquél, El esquema de vocación resulta así el arquetipo teológico que da 
expresión e inteligibilidad a la experiencia global del éxodo”. 


Para un estudio de la figura de Moisés, además de los comentarios citados de 
Baentsch, Gressmann, Beer, Noth, Cassuto y Galbiati, pueden consultarse los estudios 
de G. Fohrer, Uderlieferung und Geschichte des Exodus, BZAW 91 (Berlin EE 
C. A. Keller, 'Von Stand und Aufgabe der Moseforschung,, TZBas 13 (1957) 43041; 
R. Smend, Das Mosebild von H. Ewald bis M. Noth (Tiibingen 1959); E. Oswald, 
Das Bild des Mose in der kritischen alttestamentlichen Wissenschaft seit ). Wellhausen: 
(Berlin 1962); H. Schmid, “Der Stand der Moseforschung', Jud 21 (1965) 194-221; 
el mismo, Mose. Uberlieferung und Geschichte, BZAW 110 (1968) pp. 1-13; G. Von Ras 
Mose (Góttingen 1940); M. Buber, Moses (Ztisich 1 H. Cazelles et al, Moise, 
Uhomme de PAliance 1955); 'E. Auerbach, Moses 'dam 1953); A. Neher, 
Moise et la vocation juive (Paris 1956). No han de olvidarse las obras clásicas de 
Gressmann, Sellin y Volz, además de esas y otras modernas presentaciones de la 
figura de Moisés, de carácter más o menos divulgador. 


CapfruLo II 


LA VOCACION DE MOISES. RELATO SACERDOTAL 
(Ex, 6, 2-12; 7. 1-7) 


1. Introducción y texto 


Ex. 6-7 nos ofrece un nuevo relato de la vocación de Moisés*. Concre- 
tamente se contiene en 6. 2-12; 7. 1-7, que la crítica atribuye unánimemente 
a la fuente P. Esto se advierte tanto en el vocabulario" como en la concep- 
ción propia que de la historia de Israel tiene el Sacerdotal. Se considera 
dividida, según él, en cuatro etapas (Creación-Noé-Abrahán-Moisés) que im- 
plican alianza”, nombre divino y signo propios*, Tenemos así una concep- 
ción más complicada de la revelación que en los otros documentos. 

En realidad, este relato sacerdotal es una composición posterior que re- 
coge lo aportado por las otras tradiciones documentales, ya combinadas y 
redactadas, sin añadir ningún elemento nuevo. Unicamente ordena los temas 
y motivos según un esquema diverso, simplificándolos y resaltando la fun- 


Los antores tula la eección: ae. “lena Not ta und Moses und 


Buch Mose, ATD ( ringen 1961); “Nouveau récit de la vocation de Molse” (BJ). 
R. Kilian, "Die prophetischen Berufungsberichte', Theologíe im Wandel, Fs. TUbingen 
(Múinchen 1967) pp. 361 s., descubre aquí los elementos del esquema de vocación; 
también Habel, Bib 52 (1971) 444 s. 

3 Sobre el particular cf. Baentsch, o.c, al: Sfpáfim gódólim, z8róa" nefúyah, 
héqim bérit...; no obstante, Baentsch advierte que 6. 6-8 se aparía un tanto del 
vocabulario corriente de P. 

2 Es discutible si P reconoce como etapa la alianza del Sinaí o sólo tiene en 
cuenta dos alianzas; cf. N. Lohfink, 'Die priesterschriftliche Abwertung der Tradition 
Ton des OMlabarung des Jalenarzeas 4n Moss” BI> 39 (19601 26; E, J. Winmer, 
“Tradition Relnterpreted ln, Ex 6. 27, 7, Augñóm 7 (9 

+ C£ H, Gressman», Die Anfánge Israels, ciineRa 1922 y B. Baentsch, 
o.c. a.L; G. Fohrer, Uberlioferung und Geschichte des Exodus, po 3 Genin 
1964) 2.1. Esta teoría de los varios nombres de una misma divinidad Gressmann la 
juzga de época tardía, expresión de un monoteísmo reflejo, o en camino hacia él, que 
cousidara, insercamlables los nombres divinos. En realidad, está suponiendo una 
reliión de dios El. del que El Sadday es nólo uno de los nombres, anteriores a la 


de Yahweh; cf. 0.0. p 36. 

CE Von Rad, Theologie, v. 1 pp. 151, 159; Lokfink, 0.c. pp. 2-5; para éste el 

esquema del sacerdotal no indica oposición entre los diversos nombres nÍ progreso en 

la revelación de Dios; únicamente manifiesta la continuidad de la revelación hecha 

a los patriarcas, En el caso de Yahweh ni siquiera bay revelación, sino sólo “denomi- 

E Sadday 
6. 8. 


E 
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ción de Aarón al lado de Moisés de modo más neto que en Ex. 3-4, aunque 
sin disminuir el papel que este último juega*. Su carácter de interpolación, 
en el lugar que actualmente ocupa, aparece claro en la transición de v. 1 a 2. 
Esta “vocación” se inserta así, dentro de la actividad que ya cumple Moisés 
ante el Faraón, como una segunda misión, En realidad estaba ya enunciada 
en Ex, 3-4 e iniciada en c. 5. 


6. 2 
3 


4 


5 


“Habló Dios a Moisés y le dijo: 


—"Yo soy Yahveh. Me revelé a Abrahán, a Isaac y a Ja- 
cob como* El Sadday, pero* por mi nombre Yahweh* 
no me di a conocer a ellos“, También hice pacto con 
ellos de darles la tierra de Canaén, la tierra de sus corre- 
rías por la que trashumaron. Asimismo, he escuchado el 
clamor de los hijos de Israel, a quienes los Egipcios es- 
clavizan, y me he acordado de mi alianza. Por eso", dí 
a los hijos de Israel: 

Yo soy Yahveh. Voy a sacaros de los trabajos opri- 
mentes de Egipto, a salvaros de su esclavitud y a libera- 
ros con brazo extendido (para obrar) grandes castigos. 
Os tomaré a vosotros como mi pueblo y seré Yo vuestro 
Dios; reconoceréis que soy Yo, Yahweh, vuestro Dios, el 
que os sacó de los trabajos de Egipto. Os introduciré en 
la tierra que juré* dar a Abrahán, a Isaac y a Jacob, y 
la entregaré a vosotros en posesión. Yo, Yalwel”. 

Habló Moisés en estos términos a los hijos de Israel, pero 

éstos mo escucharon a Moisés, debido a la aflicción de espí- 

ritu* y al duro trabajo. 

Habló Yalweh a Moisés en estos términos: 

—“Entra a hablar al Faraón, Rey de Egipto, para que deje 
ir a los hijos de Israel de su tierra”. 

Habló Moisés ante Yahveh y le dijo: 


—“Si los hijos de Israel no me han escuchado, ¿cómo me 
va a escuchar el Faraón, siendo yo incircunciso de la- 
bios?”. 

Dijo Yahweh a Moisés: 

— "Mira, te pongo por dios del Faraón y tu hermano Aarón 
será tu profeta. Tu (le) hablarás todo cuanto yo te mande 
y Aarón, tu hermano, hablará al Faraón para que deje sa- 


Y C£ Noth, o.c. p. 45, Kilian, o.c. p. 362 n. 29, tiene por originales de P esos 


elementos, no 


tomados de JE. 
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3 lira los hijos de Israel de su tierra. Pero Yo endureceré 
el corazón del Faraón para multiplicar más señales y mis 
4 prodigios en la tierra de Egipto. El Faraón no os escu- 
chará y tendré que poner mi mano sobre Egipto y hacer 
salir a mis huestes, a mi pueblo, a los hijos de Israel, de 
5 latierra de Egipto con grandes castigos. Reconocerán los 
Egipcios que Yo soy Yakweh, cuando extienda mi mano 
contra Egipto y saque a los hijos de Israel de su medio”. 
6 Moisés y Aarón hicieron como les ordenó Yahweh; así lo 
7 hicieron, Tenía Moisés ochenta años y Aarón ochenta y tres 
cuando hablaron al Faraón”. 


2. Notas de crítica textual 


* La preposición es un bet essentiae; cf. P. Jotion, Grammaire de 'Hébreu biblique 
(Rome 1947) p. 404 $ 133c; c£ supra p. 69 0. % 

> El w0a10 tiene aquí valor adversativo; cf. Jotlon, o.c. p. 525 $ 1720. 

£ Se refiere naturalmente a Gen, 17. 1 5s,, el texto de la alianza patriarcal según P. 

4 La construcción de la frase es quiástica (abo-cab), con perfecta correspondencia 
de partes; por tanto bi'al Saddáy y Sémi yhroh tienen la misma función sintáctica. En 
el segundo miembro se puede suplir la preposición 2-, según el principio de double- 
duty (analizado por M. Dahood en preposiciones, suñijos y partículas de negación; 
et. Ugaritic-Hebrew Philology pp. 31, 40-41), o bien tomarlo como un acusativo modal; 
cf. M. Reisel, The Mysterious Name of YHWH (Assen 1957) pp. 27 $5, 31; para El 
la revelación no se referiría al nombre sino a la comprensión de Dios...; así también 
Cassuto, Exodus p, 79, 

* Los LXX suponen 18k (bádidse), lo que haría pensar en una forma imperativa 
con -n enérgico (ct. Dahood, o.c. p. 39); sería así una fórmula de encargo de mensaje 
paralela a 6. 1. 

* Literalmente: “que levanté mi mano...” 

+ La expresión hebrea qOser rúah es paralela a la ugarítica qgr mps (127: 34, 47). 


3. Sección primera: estructuración 


De entre los elementos que el relato sacerdotal toma de Ex. 3-4, es sig- 
nificativa para el análisis literario la doble misión de Moisés: al pueblo 
(6. 2-9) y al Faraón (6. 10; 7. 1-7). Esa doble misión veíamos que correspon- 
de a la versión elohísta y yahwista de la vocación de Moisés respectivamen- 
te"; aquí se encuadra, a su vez, en un doble esquema: la parte primera está 
formulada como un “oráculo de salvación”; la segunda, en cambio, se enun- 
cia como un “encargo de misión” (estilo de mensaje) tal como aparece, por 
ejemplo, en las vocaciones proféticas. En su contenido ambas partes se limi- 
tan a recoger los motivos que aparecen en Ex. 3-4, Sólo en este sentido se las 
puede considerar como “un” relato, pues en realidad, al estar enmarcadas 


Y Cl, supra p. 65. 
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en el respectivo esquema orden-ejecución (ct. 9; 7. 6), son “dos” palabras 
de Dios, independientes literariamente *. 

En la primera sección se distinguen netamente los elementos de un orácu- 
lo; la “fundamentación”? (6. 2-5: antigua elección patriarcal, pacto-prome- 
sa”, recuerdo-fidelidad de Yahweh) y el consiguiente oráculo salvífico (6. 
: redención, don de la tierra, renovación de la alianza), separados por la 
fórmula de encargo de mensaje (6. 6a: “(ve) y di”) que normalmente enca- 
beza el oráculo”. La fórmula de mensaje “así dice Yahweh” se halla impli 
cita en el “por eso, di...”, que divide netamente las dos partes del oráculo, 
y finalmente resumida en el “Yo Yahweh”, paralelo de néum Yalweh, con 
que se cierra el oráculo”. Es posible descubrir una ordenación quiástica de 
motivos en torno a Y. 6. 


4) nombre: “Yo, Yahweh" (vv. 23; Ex. 3. 13-15) 

b) alianza-promesa de tierra a los Padres (Y. 4; Ex. 2. 24b) 

e) opresión de Egipto (y. 5; Ex. 2. 23; 3. 7,9,17) 

d) recuerdo de la alianza (y. 5b; Ex. 2. 24) 

y) ponla Ylteel oe sacaré de los trabajos...” (y. 6; Ex. 3. 
10,17) 

d) renovación de la alianza (y. 7a) 

e”) rescate de la opresión de Egipto (y. 76) 

b') juramento del don de la tierra a los Padres (v. 8a) 

a) nombre: “Yo, Yahweh” (y. 8b) 


», También 7. 8 ss, mueva «palabra” de Yahweb, reproduce el motivo contenido 
en 4. 2 ss. (el bastón:serplente), pero con otro sentido (prueba para el Faraón) y 
dentro ya del ritmo narrativo de la ejecución de su misión, 


destraus", selner Liebe, suineza Frbarmes; jedentalls ln Gottes gnkdiger Zuvendung 
su mice, Vol”. Precirmenta es eso lo, que tenemos expresado en este caso. 


Eanstrucción del oráculo de salud con el doble elemento es concebible en el ado 
transmite la 
$ cartetez, de 


» Do ésta se recuerda sólo el don da la tierra, mientras en la mutigue promesa 
patriacal se incluía también la descendencia —ya conseguida y la mueva relación 
religiosa (la alianza), ahora renovada; cf. G. Von Rad, Theologie des Alten Testament, 
y. 1 (Miinchen 1962) p. 183. 

1 Cf Westermana, 0.c. pp. 72 CMA 

% Cf Westermann, o.c. p. 135; sobre la expresión “Yo soy Yahweh” como fórmula 
de mensaje cf. W. Zimmerli, "Ich y Yahweh', Pestschrile Y A. Ale (Fúíbingen 1953) 
pp. 191 5s.; aunque usada en el culto, su origen se halla en cs el ieaaje de protocolo 
Toglo; eL Cassuto, 0.c. p. 76,, Sobre el particular últimamente 
del nombre de Yahweh en la “Historia sacerdotal": Ex. 6, 2-8", Mio 3 AE (a) 19. 
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Las partes se corresponden perfectamente, incluso las fórmulas. Así, “Yo 
Yahweh” se repite tres veces en perfecta inclusión concéntrica”. La alianza 
es mencionada dos veces (brit) expresamente y otras dos por sus fórmulas 
(de conclusión: “Yo yuestro Dios...”, y de juramento-promesa: “Alzo mi 
mano...”)*, Finalmente, la opresión y salvación se recuerdan tres veces en 
perfecto orden quiástico, concentrado de nuevo en y. 6, que resulta así por 
segunda vez el punto de convergencia de los motivos y fórmulas *. 

Sin embargo, lo interesante dentro de esta organización formal es ver 
cómo se repiten los motivos que vimos en Ex, 3-4: el nombre (3. 13-15); 
la revelación a y la alianza con los Padres, Abrahán, Isaac y Jacob, recordada 
(2. 24; 3. 6,13,15,16); la promesa y el don de la tierra (3. 8,17); el clamor 
escuchado de los israelitas (2. 24; 3. 7,9); la liberación (3. 8,10,17). Con 
todo, el Sacerdotal ha acentuado más que el elohísta y el yahwista la rela- 
ción entre la alianza patriarcal (Gen. 17. 20 ss) y la nueva situación, como 
promesa-realización de una misma voluntad salvífica de Israel. La historia 
del pueblo es consecuencia de aquella alianza, que era a la vez una gracia y 
un plan de Dios, Este, el mismo de los Padres (Elohim-El Sadday-Yahweb), 
se revela ahora con nuevo nombre, es decir, permite al pueblo hacer la ex- 
periencia de su fuerza y su fidelidad. 

Ahora bien, dentro de esta casi material coincidencia de motivos sor- 
prende la contradicción que representan Ex. 3. 18 y 4. 31 en relación con 


1 CL Lobfink, 0.c. p. 7, que lo considera como el encuadramiento del mensaje; 
Cassuto, 0.c. p. 8l, 

74 yen fórmla de alfaza e seplte a lo largo de todo el Al Ti ct Gem, 17.75 
Leo, 26. 125 boi Hoy se empieza, por otra parte, a a insistir sobre el asp 


des alttestamentichen Bundesdegris”, ZAW! 79 036n 1839. 
Como en el caso de la vocación de Abrabán ,c£ supra p. 57 n. 11) también es 
posible aplicar el esquema de alianza, ordenándola asf: 
2) nombre: Yo-Yahweb; 
») prólogo histórico (me reveló... hice hr 
q als 


reconoceréls por Y 
(corazón de la allaaon: Yo, vaatizo Dios /voestrzo al pol); 

a) Moisés lleva al pueblo la propuesta. 

Faltan la invocación de los dioses, como es normal en las alianzas Israelíticas, y 
las bendiciones y maldiciones por no tratarse de una allanza conclulda, sino de una 
propuesta de alianza a la que el pueblo no prestará oído (al contrario de Ex. 19. 8). 
Pero tampoco aquí se presenta el esquema con nitidez, 

rr E Sombre que usa de ordinario el documento Sacerdotal es Elohim; El Sadday 

una denominación solemne que sólo aparece 7 veces en el Pentatenco (de ellas 
cinco en Gen) IA Top y 8 en dos rusas bros del A, T, Se trata 


ley 

No Yo GEA e. da e La cxtgoda Judía (babes, Cossa Ral. .) insiste 

cda que ya los patriarcas tenfan del nombre de Yahweh; se trata de la 
ferelación de un muevo carácter de su obra. 


7 


98 G. DEL OLMO LETE 


6. 9: el pueblo cree y escucha a Moisés, y al revés. Naturalmente se supone 
lo acaecido en c. 5, que cambia la actitud del pueblo. La opresión recrude- 
cida ha roto su voluntad de liberación. 

Por otra parte, siguiendo la línea de E, P hace presentarse a Moisés ante 
el pueblo sin milagros que confirmen su fe, con el sólo nombre de Yahweh, 
como si esto no lo hubiera hecho ya Moisés (cf. 4. 29 ss.) 

Por lo demás, esta revelación sin teofanía P la sitúa en Egipto (6. 28) en 
vez de en el Sinaí. Aparte del mismo ritmo narrativo, seguramente eso se lo 
impone una visión teológico-cultual que no puede situar el lugar del culto 
yahwista fuera de Jerusalén. En esta yocación de Moisés no hay teofanía, 
no hay santuario; sólo un impulso hacia la tierra prometida, donde Dios se 
reveló a los Padres (6. 2) y se dejó ver de ellos. Allí es donde deberá ser 
adorado, no precisamente en el Sinaí. 


4. Sección segunda: estructuración 


La parte segunda de esta misión fundamental de Moisés según P se con- 
tiene en 6. 10-12+7. 1-7. Como en la primera aquí se continúa utilizando los 
motivos de Ex. 3-4, aunque subordinados a la preocupación teológica de P 
que se revela en la interpolación 6..13-30. La perícopa se halla interrumpida 
actualmente por la inserción de la genealogía de los levitas 6. 14-25. Esta a 
su vez está enmarcada en un cuadro inclusivo, 6. 13/6. 26-27, que resume y 
reitera la misión de Moisés y Aarón * de hablar al Faraón y sacar al pueblo 
de Egipto. Por su parte, 6. 28-30 repite 6. 10-12 con objeto de introducir 7. 1, 
que es su respuesta directa. Tenemos así una doble inclusión que rodea la 
genealogía %. 

El relato sacerdotal, como dijimos, recoge en sus dos partes la doble 
tradición de la misión de Moisés al Faraón (E) y al pueblo (J). En esta se- 
gunda parte sigue fundamentalmente la tradición elohísta, no sólo en el 
destinatario, el Faraón (3. 10)”, sino también en el tema de la objeción: 
no se siente capaz de hablar al Faraón, dada su palabra inbábil (cf. 3. 11; 
4. 10 ss) que ya encontró la desatención del pueblo. La expresión “incircun- 
ciso de labios” es una versión típicamente sacerdotal del tema enunciado en 
Ex. 4. 10 ss.*. La respuesta (7. 1-2) repite Ex. 4. 16, con la diferencia de que 
ahora Moisés es dios del Faraón no de Aarón. En realidad el sentido es el 
mismo; únicamente se realza más el papel de Aarón y se le llama “profeta”, 
lo que antes sólo se dijo equivalentemente. Formalmente se compone de dos 
períodos yuxtapuestos que se explican mutuamente (“dios/profeta”="“habla- 


. 2 
éste en 6. 13 es del todo injustificada, si se prescinde del 
, Que tiende precisamente a exaltar su gara y función. 
' papel que yeíamos le competía desde 4. 16. 
ol car 
fzcia de las dos tradiciones en la denominación "Faraón, 


el relato de la vocación de Isaías (6. 5). 
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rás/hablará”) de modo paralelístico, prolongándose el último con la indicas 
ción del contenido de su misión (“para que deje salir...”). La máxima exal- 
tación de Aarón se logra en 6. 26, donde es equiparado a Moisés”, Con to- 
do, la repartición de funciones entre ambos es mera teoría tomada de E; 
de hecho, en el documento sacerdotal será Moisés quien hable *. 

El resultado de su misión es el que conocemos por 3. 19, sólo que aquí 
se ha radicalizado. La obstinación del Faraón, que no queda fuera de la in- 
tención de Yahweh, será ocasión de su glorificación (cf. 3. 20; 4. 17)%. Lo 
que significa que la salvación del pueblo “propter semetipsum operatus est 
Dominus”. No se habla, sin embargo, de milagros para asegurar la fe del 
pueblo. Pero de nuevo aquí la profecía del resultado de la misión (endureci- 
miento, actuación, reconocimiento) adquiere el sentido de signo* y contiene 
explícitamente la promesa de asistencia (Yahweh será quien obre), lo que 
de alguna manera se incluía ya en la respuesta a la objeción. Desde el punto 
de vista formal estos (yv, 3-5) presentan también una ordenación paralela 
de motivos: 


a) “multiplicaré... mis prodigios” (v. 3b; cf. 26) 
b) “no escuchará...” (y. 40) 
c) “pondré mi mano...” (v. 4) 


d) “haré salir...” (y. 40) 

2) “...grandes castigos...” (v. 40) 

1) “reconocerán los egipcios...” (y. 5a) 
€) “extenderé mi mano...” (y. 5b) 

3) “sacaré..” (Y. 59. 


Su inicio, sin embargo, representa una contraposición con el y. prece- 
dente: Moisés-Aarón hablarán/el Faraón dejará ir"/Yahweh endurecerá al 
Faraón. Sobre esta contraposición se organizan las dos series paralelas de 
la respuesta de Yahweh. Como en la primera parte (6. 2-9), también aquí 
aparece el proceder artificioso del redactor sacerdotal. 

La perícopa se cierra con la afirmación de la misión cumplida por Moisés 


y Aarón, y una nota sobre su edad, al estilo de las notas de P que ya refe- 
jaba la genealogía previa. 


Ct. Fohrer, 0.0. a.L. 

= CÉ Baentsch, 0.0. 2.1, 

3 Adviértase la diferencia de vocabulario: Jalah ydd, nátan yad. El tema del 
“reconocimiento” de Dios en su obrar a; en las dos secciones: 6, 7, los israelitas 


parece 
le feconocen en su gracia y fidelidad; 7. 5, los esipcios en su Soser y fusicia. En 
ambos casos como Consecuencia de dipditm y Aa Para Ja diversa, semántica de 


100 G. DEL OLMO LETE 


En su conjunto esta segunda parte de la vocación de Moisés según P 
puede organizarse conforme a un esquema que se aproxima mucho a los 
relatos de vocación en cuanto envío de mensajero: 


Misión: , 
a) encargo de mensaje (6. 10-lla; cf. 3. 103) 
b) mensaje (implícito) (5. 11b; 3. 10b) 

c) objeción (6. 12; cf. 3. 11; 4. 10; Jer. 1. 6) 

Investidura: 

d) respuesta (7. 1-2; cf. 4. 14,16; Jer. 1. 5,9) 

Confortación: 

e) signo-profecía (7. 3; cf 3. 19) 
1) promesa de asistencia (7. 4-5; cl. 3. 20) 


Ejecución: (7. 6-7. 


Como se desprende de esta múltiple yuxtaposición de lugares paralelos 
y de la efectuada en la primera parte, el relato sacerdotal no aporta nada 
nuevo. La intención es resaltar la figura de Aarón en la obra del éxodo y 
justificar teológicamente la gran epopeya de las plagas. Esto se logra a través 
de la falsilla de una segunda vocación de Moisés, que, sin embargo, literaria- 
mente coincide con la primera. 


CaríruLo IV 
LA VOCACION DE JOSUE (Jos. 1. 1-18) 


1. Introducción y texto 


El libro de Josué se abre por un capítulo introductorio que da el sentido 
y el alcance de la empresa total que en él se narra. Se puede, por consiguien- 
te, considerar como el relato de la vocación-misión del Jefe o su investidura. 
No se trata de una “palabra” aislada y circunstancial o de un “episodio” 
concreto, sino del programa”, del punto de partida de una nueva etapa de la 
marcha teológico-histórica del pueblo. Reúne así las características del “mo- 
mento vocacional”, y la combinación literaria de motivos lo da también a 
entender. . 

El ritmo narrativo con que es tratada la figura de Josué en el Deutero- 
nomio, en cuanto sucesor de Moisés, ha reservado para el momento de ini- 
ciarse su carrera la orden de “entrar” en la tierra y el encargo de “repartirla”, 
Lógicamente el relato de la vocación de Josué por Yalhweh *, prescindiendo 
de la situación histórica en que emerge, debería contener el momento teofé- 
nico y construirse literariamente así: 


Deut, 31,14 “Dijo Yahweh a Moisés: 


— "Mira, los días de tu muerte se acercan. Llama a Josué 
y poneos de pie en la Tienda de la reunión para que Yo 
le dé órdenes”. 

Y fueron Moisés y Josué y se colocaron en la tienda de la 

15 reunión. Se apareció Yalweh en la Tienda como columna de 

nube* que se situó a la entrada de la Tienda. 


23 Y ordenó (Yahweh) a Josué, hijo de Nun, en estos Merino: 


—"Sé fuerte y valiente, porque tú introducirás a los hijos 
de Israel en la tierra que les tengo jurada; Yo estaré con- 
tigo”. 


E Sd ¿A Josun, BLAN, 66 Merlin 1930) y, 1 A Bera una valoración de la 
figura de Josué, además de la bibliografía citada más aba; Schmid, Erwigungen 
zur Gestalt Josuas in Úberli FDA Gescalcita, Ted (IE 2eO: Me De Vans, 
Hsplra enclarma «toral Guti 1870) yo, 47 

En ievestidura sor sodlación de Meieta sólo indirectamente es relato: de voca: 
ción, en cuento ca personal, así como la achumación y aceptación por dl 
Dusbio: Teclégicamente seo encargo directo de Yalweh "hace" al jefe y al profeta; 
cf. supra pp. 15, 33. 
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Jos. 1. 1 (Después de la muerte de Moisés, siervo de Yahweh, suce- 


10 
u 


2 


B 


dió que dijo Yahweh a Josu6, hijo de Nun, servidor de Moi- 
sés) 


—“Moisés, mi siervo, ha muerto. Así pues, emprende el 
paso* de ese Jordán, tú y todo este pueblo, hacia la 
tierra que Yo les entrego a los hijos de Israel. (Todo lu- 
gar que pise la planta de vuestros pies os lo doy, como 
dije a Moisés; desde el desierto y el Líbano este hasta el 
gran río, el Eufrates, toda la tierra de los Heteos, hasta 
el mar grande a occidente serán vuestros límites) *. 

No resistirá nadie ante ti durante tu vida entera. Co- 
mo estuve con Moisés, estaré contigo; no te dejaré desfa- 
Tlecer ni te abandonaré. Sé fuerte y valiente, porque tá 
distribuirás a este pueblo la tierra que les tengo jurada 
a sus padres dársela. (Unicamente sé fuerte y valiente en 
gran manera, observando y obrando según toda la Ley 
que te mandó Moisés; no te apartes de ella ni a derecha 
ni a izquierda para obrar sabiamente en toda dirección 
en que marches. No se apartará este libro de la Ley de 
tu boca y meditarás en él día y noche, a fin de guardar 
y obrar conforme a todo lo escrito en él; pues entonces 
harás prosperar tus caminos y obrarás sabiamente). He 
aquá* que te ordeno ser fuerte y valiente; no temas, pues, 
ni tiembles, porque Yahweh, tu Dios, estará contigo en 
cualquier dirección en que marches”. 


Ordenó Josué a los Escribas del pueblo: 


—“Pasad por medio del campamento y ordenad al pueblo: 
procuraos vituallas, pues dentro de tres días pasaréis este 
Jordán para entrar en posesión de la tierra que Yahveh, 
puestro Dios, os da en propiedad”. 


(Y a los Rubenitas, Gaditas y a la media tribu de Manasés 
dijo Josué: 


—“'Recordad la palabra que os inculcó Moisés, siervo de 
Yahweh, a saber: Yalnooh, vuestro Dios, os Otorga repo- 
50 y os da esta tierra. Vuestras mujeres, niños y rebaños 
se quedarán en la tierra que os dio Moisés al otro lado 
del Jordán y vosotros pasaréis equipados delante de vues- 
tros hermanos, todos los hombres de guerra, y les ayuda- 
réis; hasta que Yahweh dé reposo a vuestros hermanos 
como a vosotros y adquieran también ellos la tierra que 
Yahnoeh, vuestro Dios, les da. Volvertis luego a la tierra 
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de vuestra propiedad y tomaréis posesión de ella, la que 
os dio Moisés, siervo de Yahweh, al otro lado del Jor- 
dán, al oriente”). 


16 Respondieron a Josué en estos términos: 


—"Todo lo que nos has mandado lo haremos, y a cualquier 
v cosa que nos envíes iremos. Como en todo obedecimos a 
Moisés, así te obedeceremos a ti. Pero que Yahweh, tu 
18 Dios, esté contigo como estuvo con Moisés. Todo el que 
se rebele contra tus órdenes y no obedezca tus pala- 
bras, todo lo que nos ordenes, será muerto; únicamen- 

te, tú sé fuerte y valiente”. 


2. Notas de crítica textual 


3 La partícula tiene valor de bet essentiae; ct. supra p. 69 n. * a Ex. 3. 2. 

» En Jos. 24. 29 se le llama “siervo de Yahweh", aquí se quiere resaltar la con- 
tinuidad; cf. H. W. Hertzberg, Die Bicher Josua, Richter, Ruth, ATD (Góttingen 
1959) a.L. 

* Sentido incoativo de gúm; cf. C. H. Gordon, Ugaritic Textbook (Roma 1965) 
pp. 119-20. 

4 Para una corrección de esta delimitación confusa de la tierra cf. J. A. Soggin, 
Le Livre de Josué (Neuchátel 1970) p. 27, que prefiere la lección de Deut, 11. 24. 

» Cl ug, hl, “he aquí”; CÉ. Gordon, o.c. p. 390; cf. infra p. 186 n. 33. 


3. Estructuración del relato 


El relato contenido en este capítulo primero de Josué está construido 

según un esquema de tres tiempos, como es frecuente en los doce primeros 
capítulos del libro”: orácalo-orden, transmikión, respuestacejecación (por el 
pueblo o el jefe). El esquema es conocido en la épica cananea * y responde 
en líneas generales a la situación y estilo de mensaje (mitente, mensajero, 
destinatario). Se resalta así el papel de intermediario que cumple Josué. El 
es el auténtico “legado”, mensajero de Yahweh; sus órdenes acaban siempre 
en el pueblo. Pero, además de ese papel de intermediario de la palabra de 
Dios o Profeta, Josué habrá de cumplir la función de Jefe, es decir, unirse 
a la ejecución de la Palabra de Yahweh como su primer responsable *. Colo- 
cado al comienzo del Libro este relato cumple la función de prólogo, dando 
la clave para entender la división del mismo en dos partes: cc. 2-12, la con- 


X C£ Jos. 3. 7-17; 4, 1-9,15-18; 6. 2-25 J. A. Wilcoxen, "Narrative Structure and 
Cult Legend. 'A Study of Joshua 1-6, Transactions in Biblical Scholarship (Chicago- 
Loddon 196%) pp. 43:70, explica la organización eipartita de o, 6 poc la acumulación 
de diversas formas conmemorativo, 

PEO. del Olmo, La conquista de Jericó y la Leyenda ugaritica de KRT, Set 
pa 

supra p. 90. 
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quista; 13-21, la repartición de la tierra. Así Josué es introducido como cau- 
dilo (y. 2) y como distribuidor (y. 6)*, Algunos complementos de tipo deu- 
teronomístico se preocupan de resaltar las implicaciones teológicas de la em- 
presa: integridad del territorio, colaboración de todo Israel en la ejecución 
de la empresa, observancia de la Ley como garantía de su éxito. En su con- 
junto resulta una especie de “obertura” (Lohfink) que preludia los temas o 
momentos decisivos que desarrollará el Libro. En consecuencia, y siguiendo 


la estructura total mencionada más arriba, podemos organizar así el capítulo 
entero: 


a 


isión: de conquista 

1) Josué Caudillo (1. 1b-3,5) 
+ Ampliación (1. 34) 
investidura 
2) Josué Distribuidor (1. 6,9) 
+ Ampliación (1. 7-8) 

«) Transmisión: orden (1. 10-11) 
+ Ampliación (L. 12-15) 

d) Aceptación (1. 16-18) 


4. Fuentes 


Naturalmente, al baber formulado así la ordenación del capítulo, hemos 
prejuzgado ya el valor de una división de fuentes en el mismo. Los críticos 
adictos a una teoría del Hexateuco tratan de descubrir aquí la presencia de 
las distintas fuentes, aun reconociendo la fundamental pertenencia del capf- 
tulo a la tradición deuteronomística”. Eissfeldt* cree poder atribuir a E1. 1-2, 
10-11; Smend*, por su parte, asigna a JE, sin precisar más, vv. 10,11,12. 
Ambos consideran denteronomístico el resto del capítulo. 

Los indicios para una tal división no son excesivos; por lo demás, el 
análisis de Lohfink * deja en claro que Jos. 1. 2 pertenece a una concepción 
orgánica y a un formulario literario-teológico que se distribuye a lo largo 
del Deuteronomio. Por otra parte, 1. 11 no es más que la transmisión o repe- 
tición de y. 2%; ambos versículos forman, pues, un correlato literario (ef. 


Cf. Alt, o. 25 ss. que considera ambas funciones íntimamente relacio- 
nadas Sa vita del Jacsma de jet, que le alza sobre las diversas tribus y le habilita 


para mediar entre ellas. Se reúnen así en él dos funciones que más tarde desempeñarán 
por separado los “Jueces” mayores y menores. 
* Cf infra p. 110. 


* C£ O. Eissfeldt, HezateuikSmopse Uelpele, 1922) yo. 202, 280; el mismo, 
Einleitung in das Alte Testament (Túbingen 1964) p. 336. 
3 Cf R. Smend, Die Erzáhlung des Hexateuch auf ihre Quellen untersucht (Berlin 


1% 'CÉ N; Lohfink, "Deuteronomische Darstellung des Ubergangs der Fúbrung von 
Moses auf ose SoÑolaat 37 (1962) 32-44. 
1 Su ejecución aparecerá a partir de Jos. 3. 2 (B3"... “Ibar). 
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incluso la expresión “este Jordán”) que difícilmente cabría atribuir a fuentes 
diferentes. Jos. 1. 1, a su vez, representa una notación redaccional, de enlace, 
que lógicamente corresponde al redactor deuteronomístico que unió el Libro 
de Josué con el Deuteronomio, como componente del gran Corpus histórico 
deuteronomístico *. 

Preferimos, pues, seguir la línea de Noth y Lonfink, y atenernos a un 
análisis estructural de la perícopa y a su significación literario-teológica, al 
margen de toda pretensión de descubrir sus posibles fuentes. Desde este 
punto de vista resulta perfectamente coherente, unitaria y netamente redac- 
cional, es decir, originada en una pretensión literaria de encuadrar un mate- 
rial tradicional ya fijado. Sobre el particular volveremos más abajo. 


5. Introducción-Teofanía 


El relato se abre con una notación (y. 1) tan genérica y redaccional que 
resulta imposible hablar de atribución documentaria (cf. Jos. 23, 1; Juec. 1. 
1; 2 Sam. 1. 1). Sirve únicamente para prolongar la Xnea histórica, construi- 
da siempre sobre la presencia y actuación de los “siervos de Dios”. Todo 
inicio en ella necesita de la Palabra de Dios, y por eso entonces habló Dios 
a Josué”. Literariamente es la versión narrativa de Deut, 31. 14-15 (la teo- 
fanía a Moisés y a Josué), a la que suple en este contexto. 

Lo primero que llama la atención en la comunicación de esta palabra de 
Yahweh a Josué, en su primer encuentro en solitario, es la falta de teofanía 
en contraste con la vocación de Moisés y la de otros líderes del pueblo. Sin 
embargo, como acabamos de indicar, esa teofanía existe en la tradición deu- 
teronomística( Deut. 31. 15), dentro del relato de la transmisión de poderes 
de Moisés a Josué, es decir, en el relato de su vocación. Sino que el pecu- 
líar uso sistemático que el deuteronomista hace de este tema, ha desmem- 
brado los elementos del relato. Por otra parte, en el mismo Libro de Josué 
hay también una perícopa (5. 13-15) donde tal teofanía aparece, y precisa- 
mente al comienzo de su carrera de conquistador: ante los muros de Jericó. 
La coincidencia de tal visión con la de Moisés (Ex. 3. 1 5s) hace pensar en 
un relato (¿yahwista?) de la vocación de Josué, que se ha visto desplazado 
por el actual prólogo deuteronomista y que ha conservado el elemento teo- 
fánico como único resto *. En ella aparece el mágóm sacro, es decir, la corre- 


% Por lo demás, la presencia de “ebed Yhwh desaconsejaría una atribución a E, 
aunque es cierto que falta en los LX, 


1 El versículo está compuesto de un modo lelístico perfecto: wayYht/ 


vocqyeimer Yiuch, “abdet, mde moteh/velqenéiós: binmtn, Cebed yinoh |mblarde 
móseh. A todo lo largo del libro Yahweb. ha! e con Josué, como hacía 
antes con Moisés. Ambos re la misma Sgura del caudillo-profeta; 
o.c. p. 29. 

4 CÉ supra, p. 101. 


35 Cf. La sainte Bible, Bible de Jérusalem, a. 1. En esa perícoza se conservan ele- 
mentos propios de las tecfanías de vocación: “diálogo teofínico, disponibilidad, Jugar" 
santuario. Los autores no están de acuerdo en la unión de la misma con la anterior 
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lación del jefe con un santuario en el relato de la vocación *. Desde este 
punto de vista Jos. 1. 2 ss., con su expresa relación al “don de la tierra”, 
cumple bien el papel de oráculo de salud en la línea de Gen. 12. 7 y Ex. 3. 8. 


6. Misión-Investidura 


El texto de Jos. 1. 2-9, como muy bien ha analizado Lohfink, debe ser 
comprendido dentro de la corriente general de noticias sobre la sucesión 
Moisés-Josué desparramadas por el Deuteronomio y que, en su conjunto, 
constituyen un relato de transmisión de oficio. En este sentido, Josué ocupa 
respecto de Moisés el mismo puesto que los Patriarcas respecto de Abrahán. 
Su vocación adquiere una significación peculiar: es una sucesión, Por eso, 
lo que importa asegurar es el momento transmisivo, no el teofánico o de 
encuentro primordial con Dios. Este se halla dado en el primero de la serie *. 
Así, no tenemos vocaciones de los Patriarcas, sino sólo relatos de bendición. 

Esas noticias nos presentan a Josué en su doble función de caudillo de 
la conquista y distribuidor de la tierra; esta doble función será, a su vez, 
objeto de una doble investidura, por parte de Dios y de Moisés mismo; por 
otro lado, se distinguen los momentos de la encomienda y su ejecución. Así 
entendidos los textos no resultan duplicados o repeticiones *, sino que res- 
ponden a una intención narrativa bien definida: a) Deu. 1. 38, encargo-pro- 
fecía de Yahweh a Moisés de investir o establecer (hazzég) a Josué como 
“distribuidor” (hinhil); €l será quien entre (bó') en la tierra; b) Deut, 3. 21, 
mención del anuncio de Moisés a Josué sobre su misión de conquistador 
('óbér); c) Deut, 3. 28, orden de Yahweh a Moisés de investirle (hazz4g, 
'cmmés) como “conquistador” ('dbar) y “distribuidor” (hinhil)"; d) Deut. 
31, 3, promulgación de la inmediata función de Josué como conquistador 
(óbér); e) Deut. 31. 7, Moisés le inviste con ambas funciones (hazzég, 
“ammés, b6', hinhil)"; £) Deut, 31, 14 ss, 23, teofanía, Yahweh inviste a 
Josué (hazzég, 'ammts) como caudillo “conquistador” (5Ó')*; g) Jos. 1. 2-9, 


ea ealecinto. Sobre el sentido de sx aleación actal eo al Libro ata 
del Olmo, o.c. p. 5 n. 4; E. A. Abel, "L'apparition du Chef de 'armés 
José O 1 Lis) Pestechvife A: Múller, SÁns 27.28 ISE) 1903-13. Otros lo consideran 
como elemento independiente, p. ej, J. A. Soggin, Le Josué (Neuchátel 1971) 
508 R.de Vaus, Bistro tnciemne diles! (para 197) p. 508 (ororendra e oleo 
relato perdido de fundación de gantuacio o de conquista *miitr: de Jericó) 
Constituiría el “hierós lógos" de Guilgal cuyo héroe sería Josué; cf supra 
po. 26, 30: ba up 100, 126, 3H6:C. A. Keller, “Uber einige alttesamentiichen 
Helligtumslegenden IP, ZAW 68 (1956) 89 ss. 
y Sorin o 
3 P. ej, Mhlembrink consi mit 1. 39; 3. 21,28 como adiciones (ct. K. 
Meiponbtaxo Joa la Penco ZAW 59 0345), 
34. 17, que ofrece otra tradición (E?) de Josué, distribuidor de la 
tierra, qe E y complica os a pardcipución de Eleazas en el asunto. 
Det. 34. 9, otra tradición (E?) que describe de modo “rememorativo” la 
isveaícara de Jorá deeradción de mamo! so tata de eo EOhoEn rriseaiooal 058 
recoge Num, 27. 18-23; cf. Móhlenbriak, o.c. p. 50. 
e a relato de vocación comienza proplamente aquí en el momento del encuentro 
personal Hasta ahora Josué era sujeto pasivo; su “vocación” (indirecta) era 
aa función de Moisés por la que 6 dsberla “estime llamado”. MORIeabrin comal 
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orden de ejecutar la conquista ('Abar) e investidura por Yahweh en el oficio 
de “distribuidor” (hazzág, 'ammés, hinhil); h) Jos. 13. 7, orden de ejecutar 
la distribución (hall2g). 

La constancia de la terminología y la armónica progresión del argumento 
manifiestan una clara intención constructiva que tiende a resaltar un tema 
de la máxima importancia en la teología denteronomística: la continuidad 
de la obra mosaica. El tema sirve de marco inclusivo a toda la función pro- 
fética de Moisés en los llanos de Moab de cara a la consumación de su obra 
de libertador, La continuidad se asegura y resalta con la doble investidura, 
por parte de Moisés y de Yahweh mismo, otorgada a Josué, el nuevo Moisés 
(Deut. 34. 9; Jos. 1. 17). El sistema de la doble investidura volverá a apa- 
recer en la sucesión Elas-Eliseo. 

La “vocación” indirecta (cf. Deut. 31. 7,14, gar?) se actualiza en una or- 
den directa (sivowáh), en un encargo de Yalweh”, Las fórmulas de la misma 
son las que vimos antes: hiizag 1we'émag Ki 'attah  tabt'/tanhil... (ct. Deut. 
31. 23=Jos. 1. 6). A su vez Deut. 31. 15,23 es el correlato perfecto de 31. 14 
(orden-ejecución) interrumpido por la reflexión deuteronomística (vv. 16-22). 

Como decíamos, hay que distinguir dos partes en esta primera perícopa, 
de acuerdo con la doble misión de Josué: 1. 2-5, orden de conquista y 6-9, 
encargo de distribución de la tierra. Conforme a lo expuesto más arriba, los 
versículos de este capítulo concluyen la organización literaria de la sucesión 
de Josué en el Deuteronomio y tienen, por consiguiente, sus correspondientes 
paralelos en él: 1. 2b ('“bar) se relaciona así directamente con Deut. 31. 23, 
donde Yahweh confiere a Josué la función de caudillo (b9'), y consiguiente- 
mente con Deut. 31. 7 (cf. Deut. 3. 28), la investidura por parte de Moisés 
(b6' házag we'émas); Jos, 1. 2b representa su realización, o mejor, la orden 
de desempeñarla. Por su parte, Jos. 1. 3-4 es una ampliación que especifica 
los límites de la nueva tierra, un dogma esencial en la teología de la Alianza, 
tomado de Deut. 1. 7 y 11. 24 ss.*; y y. 5 forma el correlato de y. 2 con la 
promesa de éxito y asistencia por parte de Yahweh (5a=Deut. 11. 25a; 
7. Ma; Sb=31. 6a; cf. Jos. 1. 9). De ese modo Jos. 1. 2-5 se organiza como 
un “encargo de misión” tal como aparece en los relatos de vocación y en el 
que resulta esencial el Ki 'immák 'ehyeh. Falta, sin embargo, un motivo, el 
de la “confortación” que aparecerá en la segunda parte. 

Esta contiene, a su vez, la investidura de distribuidor de la tierra (y. 6; 
ct. Deut. 31. 7,23; 3. 28), correlativa de la de caudillo que vimos antes; en 


dera esta perícopa de carácter cúltico y la más antigua, por suponer la designación 
directa de parte de Yakweh (1); c£ 0.0. pp. 49-54. 


“Noth advierte que esta adición no está aquí en su lugar y corresponde más 

juch Josua, HAT (Túbingen 1953) pp. 27-8; 
cuenta también de que se trata de una tradición formulada 
desde el Norte (“este Líbano"); cf. L. Rousell, Le Liore de Josué (1-12) (Paris 1956) 
p. 9; Soggin, o.c. pp. 29, 30-1. 
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ambas la expresión hdzag we'émas es una fórmula fija; posiblemente una 
fórmula ritual a la que acompañó en su día algún gesto exterior*%. La orden 
de ejecución correspondiente se dará en Jos. 13. 7. Aquí también vv. 7:92 
son una ampliación, construida concéntricamente como comentario al y. 6: 
2) "sé fuerte...”; b) “observando...”; 6) “el Libro de la Ley...”; D) “obser- 
varás..."; a) “sé fuerte..." *%. A su vez, v. 9b (c£ Deut. 31. 8,23), como en 
la primera parte, forma el correlato perfecto de v. 6 con el doble motivo: 
de la confortación (“no temas...”) y de la promesa de asistencia (Ki 'immbkz 
yhuwh)*. De este modo las dos partes se construyen de modo homogéneo: 
orden/investidura; éxito+asistencia/confortación+ asistencia *, 

Temáticamente esta primera sección del capítulo presenta la siguiente 
estructura: 


D Introducción: datación, situación, personajes 11 
Teofanía; Deut. 31. 14-15,31 


ID Misión: situación: muerte de Moisés La 
3) encargo: tomar posesión 
fórmula (qúm 'dbor) Ta 
destino (la tierra como don) ap 
ampliación: límites de la tierra 34 
anuncio: éxito de la misión 5a 
promesa de asistencia ('ehyeh 'immak) 5b 
D) investidura: de distribuidor 
fórmula (házag w0'émás) 6132 
objeto (tamil) o 
ampliación: observancia de la Ley 73 
confortación Cal tóhat) 9 
promesa de asistencia (imomBka yloh) % 


M- Recuérdese cómo otra tradición (Deut. 34. 4) habla de imposición de manos por 
parte de Molsés. 

% C£ Lohfink, o.c. p. 37; últimamente R. Smend, "Das Gesetz und die Vólker. 
in Beitrag zur deuteronomischen Redaktionsgeschichte', Probleme biblischer Theolo- 

Fs, Von Rad (Múnchen 1971) pp. 494-7. 
'* "Teniendo en cuenta esta conclusión y su persistencia en los lugares citados 
del Deuteronomio, Lohfink descubre un formulario de “Amtselnsetzung" compuesto 
por_los motivos de confortación-tarea-asistencia; cf. infra p. 398 m. 133. 

= Se da un cambio de sentido en la expresión háxaq toc'¿más. A este propósito 
dice Smend, 0.c. p. 208: “Hier wird fidzog 1oe'émas von y. 6 (unter Benutzung von 
Deut. 29. 8) auf einen ganz anderen Sinn umbezogen, in v. 9 wird es dann aber unter 
£renllcher auf Deut, 31. 23 im Sinne von y. 6 wiedesholt". Tenemos igual- 
mente una generalización teológica que plantea la tesis deuteronomística y profética 
de la obediencia a In Ley como principio del éxito de Israel y esto ya en forma de 
“libro”, lo que supone un largo camino evolutivo en la concepción de la Ley. “Der 
Weg von der unmittelbar an Gott und seinem Willen hingenden Glaubenshaltung zu 
der Buchreligion des Judentums stellt sich hier... Solche Texte wollen in der Vertikale 
gelesen sein; fir diese Tatbestinde habe ich frúher das Wort “Nachgeschichte” 
vorgeschlagen"; cf, Herteberg, o.c. p. 15; Soggin, 0.c. pp. 31 $. 
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7. Transmisión-Respuesta 


La primera perícopa del capítulo tiene, pues, una estructura profunda- 
mente elaborada y de sentido neto. Las otras dos reproducen los elementos 
de la parte primera de aquélla: la orden de conquista ('bar) y la asistencia 
divina (yihyeh yloh “immák), y forman un todo estructurado en el que los 
vv. 6-9 se presentan como un adelanto de la función total de Josué y de la 
división del Libro, pero sin ser desarrollados en este capítulo. La técnica de 
la historia deuteronomística resulta, de este modo, un progresivo encadena- 
miento de temas que se van preludiando unos a Otros. 

Jos. 1. 12-15 es una interpolación; adviértase el cambio de interlocutor 
de Josué (los escribas y a través de ellos el pueblo, por un lado; los rubeni- 
tas y los gaditas directamente, por otro). La redacción se hace, además, desde 
la Cisjordania (ct. “al otro lado del Jordán, al oriente”). Se trata de una ano- 
tación de carácter teológico que recoge una tradición histórica para resaltar 
la unidad de la empresa (cf. Num. 32. 20-33; Deut. 31. 7-20). Una estiliza- 
ción que no concuerda plenamente con el cuadro que ofrece Juec, 1. Con- 
serva, con todo, rasgos antiguos que presentan la empresa como una expedi- 
ción militar con los Rubenitas (los descendientes del primogénito) en van- 
guardia, frente a y. 11 que la considera una simple toma de posesión incon- 
trastada de algo dado (“pasar... a tomar posesión”). Ese versículo, ya lo 
veíamos, es la ejecución y el correlato literario de 1. 2 cuyas fórmulas repite 
(“pasar el Jordán”, “a la tierra que os da/doy Yalweb/Yo")*. 

A esta sección segunda corresponde directamente la tercera, donde la 
respuesta del pueblo se formula como una aceptación plena” de la jefatura 
de Josué sobre la base del reconocimiento del carisma, de la asistencia que 
le preste Yahweh como a Moisés (ct. y. 5). Al concluir, a su vez, la sección 
con la fórmula házag 1we'émág *, se nos ofrece una especie de investidura 
de Josu$ por el pueblo, que se corresponde con la efectuada por Yahweh y 
Moisés *. 


8. Forma literaria 


El relato” es fundamentalmente así, despojado de sus ampliaciones, un 
“encargo de misión” (tipo “salvador”) junto con una “promulgación de in- 
vestidura”, y su concepto base es el de la “asistencia de Yahweh” que las 


2 CÉ Soggin, o.c. pp. 30, 32. 
3 Las fórmulas aseverativa y conminatoria (legal) de vv. 16 y 18 se corresponden 
fundamentación, equipara Josué a Moisés en su tarea 


comoda a las situaciones, aun sin que se dé una 
1. 6; Jos. 10. 25; 2 Sam. 10. 12; Ag. 2. 4; Esdr. 10. 4; 
c£ Lohfink, o.c. pp. 38 8, 
jrmula aquí, por referirse al mandato de “pasar” dado en y. 11, se relaciona 
con la investidura de Josué como caudillo (Deut 31. 23) más que con Jos. 1. 6, que se 
refiere a su investidura como distribuidor, 
2 Independiente de Deut. 31. 14-15, 23. 


10 G. DEL OLMO LETE 


legitima y garantiza. Ella hace que la sucesión sea vocación. En realidad, la 
aceptación del pueblo se basa sobre la misma, y podemos decir que de este 
modo resulta condicional: aguardará su comprobación, nadie le suplantará o 
contradirá su jefatura con tal que tenga éxito y pruebe la presencia de Dios en 
él. Yaiweh, por su parte, se preocupará de que tal presencia resulte evidente 
(cf. Jos, 3. 7). Nos hallamos en plena mentalidad profético-deuteronomística 
que juzga del profeta por el éxito de su palabra, dentro de la concepción ca- 
rismática del poder en Israel”, Ya apareció en la vocación de Moisés esta 
mentalidad profética en el signo que la certificaba, de manera explícita en E 
(Ex. 3. 12), implícita en J (Ex. 3. 19 ss)*. En este caso, por tratarse de un 
relato de investidura redactado en plena época profética y según su mentali- 
dad, el signo habría que buscarlo preferentemente por el lado sacramental, 
implícito probablemente en la fórmula, como advertíamos más arriba*. A 
estas alturas la “palabra” se impone por sí misma al profeta, sin necesidad 
de signos, y el pueblo posee ya los “criterios” para discernirla (cf. Deut. 18. 
21; B. 258). 

El esquema tripartito hace de este capítulo una unidad estructural, com- 
plementada con las ampliaciones deuteronomísticas que vimos (yv. 3-4, los 
límites de la tierra; 7-8, la obediencia a la “Ley”; 12-15, las tribus transjor- 
dánicas). El núcleo original probablemente se encierra en 1. 1-2,5,6,9/10-11/ 
16-18. Pero, siendo un relato tardío y expresamente intentado como prólogo 
de una obra literaria más o menos fijada, dichas ampliaciones no deben en- 
tenderse necesariamente como añadiduras posteriores, sino primordialmente 
como desarrollos literarios que desbordan el tema y esquema central corres- 
pondiente. Pero en su estilo e ideología corresponden al mismo círculo re- 
daccional. En ese sentido se debe entender el “núcleo original” de que ha- 
blábamos. 

Aunque enunciado en un estilo y forma narrativa diferente, el relato de 
la vocación de Josué, dentro de su peculiaridad como “sucesión”, retiene 
bastantes de los motivos que aparecen en los demás relatos de vocación: 
datación (teofanía), misión-investidura (signo implícito), promesa de asisten- 
cia, confortación. Desde el punto de vista de la forma, sólo en cuanto “en- 
cargo de misión” podrá ser equiparado a los demás relatos de vocación y 
entrar en su género. Corresponde, sí, a una situación de yocación, pero su 
configuración literaria le aleja mucho de los otros relatos que forman un 
grupo más homogéneo. 

La vocación de Josué, largamente preparada e inserta en la historia del 
Exodo y del Desierto", en la que se ya manifestando como el “sucesor de 


ma ¡Joti jente punto sé. Gtimemente D. J. MoCkuthy, “The Thsclony cf Leadership 

ln Jpehua 1-9, BIb 52 (1971) 175; Soggin, 0.e p. 
. Epa 
ra y. 


Eli 
AL 


*esposición sistemática de la actuación de Josué en las tradi 

. K. Móhlenbrink, “Josue im Pentateuch', ZAW 59 (1943) MESA 

la resumo así: “Nach dem Sleg die Amalekiter (Ex. 17. 8-16) begleitet unser 
Held den Mose auf den Berg (Ex. 24. 12-18) und erschrickt mit hm bel der Rilckkebr in 
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Moisés" (cf. Num. 27, 18; "hombre lleno de espíritu”), se condensa final: 
mente en un relato que la formula teológicamente como una experiencia 
concreta de “palabra de Dios”. 


das Lager tber den gótzendienerischen Abtall der Gemeinde (Ex. 32, 15-28). Er erhalt 
sodann die wichtige Aufgabe der Uberwachung und Besorgung des Offenbaurungszeltes 
Qs. 35. 7-1); alo besmutetes Prieeter elect er gegen dle altiro Lalengrópheto, 
vor der er 


ibar eine Schil Ansehens Moses fúrchtet (Num. 11, 24- 
Fusland Polistnas cimrar er Tel Úlom. 1 di 


interesa. 


CapíruLo Y 


LA VOCACION DE GEDEON (Juec. 6. 11-24) 


1. Introducción y texto 


El libro de los jueces nos ofrece una serie de figuras investidas de poder 
carismático en virtud del cual salvan y rigen a Israel. Su justificación teoló- 
gica estriba en la presencia del “espíritu” de Dios en ellos. Este dato teo- 
lógico, común a todos, se hace expresión literaria en algunos, al ofrecernos 
el libro de los Jueces el momento de su misión y vocación *, es decir, de su 
percepción de tener que ser y obrar como instrumentos de Yahweh en 
aquellas circunstancias. De entre todos ellos, “relato de vocación” es pro- 
piamente solo el que describe la de Gedeón. 


Juec. 6.11 


2 


ye] 


“ 


15 


“Vino el ángel de Yahveh y se sentó bajo el terebinto que ha» 
bía en Ofrá y pertenecía a Joás el abiezorita; Gedeón, su hijo, 
estaba batiendo trigo en la finca* para esquivarlo a los mae 


dianitas, Se apareció el ángel de Yahweh y le dijo: 
—"“¡Yahweh esté (está) contigo, valiente guerrero!”. 


Le respondió Gedeón: 
—"¡Por favor, Señor! ¡Con que Yahweh esté con nosotros! 
Entonces, ¿por qué nos ha alcanzado todo esto? ¿Dónde 
están los prodigios que nos contaron nuestros ase- 
gurando: mirad *, Yahweh nos sacó de Egipto? Sin em- 
bargo, ahora Yalweh nos ha abandonado y nos ha en- 
tregado en manos de Madián”. 


Yahweh se volvió" a él y le dijo: 
—"Ve con esa fuerza tuya y salva a Israel de la mano de 
Madián; mira* que soy YO quien te envía”, 
Le respondió él: 
—"'¡Por favor, Señor miol ¿Con qué voy a salvar a Israel? 


He aquí que mi clan es el más débil de Manasés* y yo 
el más joven de mi familia”. 


X Cf Baraq (4. 6 ss), Gedeón (6. 11 ss), Sansón (13. 1 5s,), Jefté (11 1 ss). 
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16 Le dijo Yahweh: 


—"Yo estoy contigo, está seguro“; herirás a Madián como 
si fuera un solo hombre”. 
17 Le dijo: 
—"Si, por favor, he hallado gracia a tus ojos, me darás sn 
18 signo de que Tú has hablado conmigo". No te retires de 


aquí, por favor, hasta que vuelva a ti y te saque una 
refección y te la ofrezca”. 


Le respondió: 
—"(Aqui) me quedo hasta tu vuelta”. 
19 Entró Gedeón y preparó un cabrito y una “medida” de hari- 
na en ácimos*, poniendo la came en un cestillo y la salsa en 
una olla. Se lo sacó* debajo del terebinto y se lo ofreció. 


20 Le dijo el ángel de Dios: 


—"Coge la carne y los ácimos, pónlos sobre la roca y vier- 

te la salsd”, 

21 Así lo hizo. Extendió el ángel de Yalnoeh el extremo del 
báculo que tenía en la mano y tocó la carne y los ácimos. 
Brotó fuego de la roca y devoró la carne y los ácimos, Y el 
ángel de Yalnweh desapareció de sus ojos. 


22 Vio Gedeón que era el ángel de Yahweh y dijo: 


—“¡Ay, Yahveh, Señor, que de seguro he visto al ángel 
de Yahweh cara a caral”. 


23 Le dijo Yahweh: 


—"¡La paz sea contigol No temas, que no morirás”. 
24 Construyó allt Gedeón un altar a Yahveh y lo llamó Yahweh- 
3alom. Hasta nuestros días se encuentra en Ofrá de Abiecer”. 


2. Notas de crítica textual 


* Para esta versión de gat cf. M, Dahood, 'Ugaritic Lexicography'”, Mélanges E. 
Tisserant Y (Cittá del Vaticano 1964) pp. 86-87; el mismo, "Hebrew-Ugaritic Lexico- 
graphy 11, Bib 45 (1964) 400-01; c£. infra n. 48. 

* Para hálo' cf. ug. hl == “ecce"; C. H. Gordon, Ugaritic Textbook p. 390; cf. 
aram. hlo = “ecce”; Jean-Hoftijzer, Dictionnaire des inscriptions sémitiques de 
Pouest (Leiden 1965) p. 65; cf. supra p. 103 m. 4. 

< La expresión wayyipen se ha considerado con frecuencia como anómala y signo 
de la diversidad de documentos o tradiciones. Kutsch, o.c. p. 82, hace caer en cuenta 
de su “normalidad” (cf. Num. 12. 10; 2 Par. 26, 20) en el sentido de “atender”, 
"seconocer”, y su valor como signo de acción salvífica. 
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% Cl supra n, *; Vg.: scito quod misserim te. 

* CL] Sam.9. 21, 

£ La partícula kt tiene valor enfático; cf. supra p. 69 n. %. 

E Generalmente a la partícula relativa 3 se le concede aquí valor de conjunción: 
cf. Brown-Driver-Briggs, Lexicon pp. 979 ss., pero podría tener su normal sentido de 
pronombre relativo: "tut mir ein Zeichen fr das, was du mit mir redest"; así 
O. Blssfeldt, Die Quellen des Richterbuches (Leipzig 1925) p. 38; E. Kutsch, “Gideons 
Berufung und Altarbau Jde 6. 11-24, TLZ 81 (1956) pp. 75-84. 

» Tomando massór como un acusativo modal, Dhorme: “et des acymes d'un 
eyphah de farine"; cf. 1 Sam. 28, 24; Gen, 18, 6. 

1 Cf el texto ugarítico 128:11:9-10 (Gordon, o.c, p. 195) donde aparece el 
par Sty | ypa, según la lectura de Ginsberg (The Legend of King Keret (New Haven 
1946) p. 22). Una posible versión sería: “entonces Keret, el Magnífico, en su casa 
(un festín) preparó, entró (en ella) a disponerlo y sacó...”. La escena representa a 
Keret tratando de preparar un banquete para los dioses llegados a su cast. 


3. Fuentes: Búhme, Eissfeldt, Whitley 


Este relato ofrece en sus temas y motivos una gran semejanza con el de 
la vocación de Moisés (teofanía, misión) y el de la de Abrahán (misión, teo- 
Janía, alter). De nuevo aparecen aquí los elementos temáticos que se daban 
en aquellos: el teofánico-cúltico y el vocacional. Y de nuevo nos encontra- 
mos en la necesidad de precisar su mutua relación: ¿se trata de dos temas 
independientes? La persistente ocurrencia del doble tema en los relatos de 
vocación nos invita a considerar también aquí el motivo cúltico no como 
un factor independiente sino integrante de la forma*. Pero como dicha du- 
plicidad ha dado lugar a diversos análisis de fuentes y tradiciones que ex- 
cluyen la unidad literaria de nuestro relato*, yamos a considerar varios de 
ellos, ya que resultan sumamente instructivos en cuanto a la validez de la 
metodología empleada por sus autores. 

En primer lugar hemos de registrar y valorar los intentos llevados a cabo 
desde fines de siglo pasado de establecer una distinción de fuentes en nues- 
tra perícopa. Nos hallamos ya fuera del Hexateuco y la simple pretensión 
de prolongar más allá de él la teoría de las fuentes (JEPD) no es compartida 
por la mayoría de los exégetas', ni se puede hablar de una validez clara de 
los intentos de justificarla. Vamos a tomar tres de ellos, suficientemente dis- 
tanciados en el tiempo para poder apreciar con la debida perspectiva sus 
resultados. 


79 (1967) 309. 
4 Ch supra p, 104, 
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W. Bóhme* analiza Jos. 6. 11-24 (y 13. 2-24, la anunciación del nacimien- 
10 de Sansón) en relación con el Documento J del Pentateuco, Partiendo de 
su falta de unidad interna”, lleva a cabo una reconstrucción del relato pri- 
mitivo que comprendería; 11aaba”,12,13a,14a,17a,18a,19a,21-24*. Se excluyen, 
pues, los elementos “vocacionales” y se mantienen sólo los “teofánicos” en 
relación con la instalación del altar denominado “Zalóm”, en la que juega un 
papel de suma importancia la seguración de asistencia que Yahweh da. El 
resultado tiene, según Bóhme, “eine merkwirdige Aehnlichkeit mit dem 
Jahwisten””, como se comprueba por la fraseología. Pero esta afirmación es 
rechazada por Wiese” y el mismo Búhme reconoce que aparecen en el relato 
expresiones no yahwistas que reclaman un complementador (elohísta) ", En 
todo caso, esta manera de proceder es metodológicamente insuficiente, pues 
se basa en el apriori de que lo original es la saga etiológica del altar de Ofrá. 
Por otra parte, la correlación con otros lugares bíblicos indica sólo la iden- 
tidad de motivos literarios, no necesariamente la dependencia que el mismo 
Búhme excluye del selato original en relación con Juec. 13. 2-24%, De lo 
contrario, se podría argúlir igualmente el carácter secundario de tales lugares 
paralelos, 

O. Bissfeldt%, consecuente con su propia versión de la teoría de las fuen- 
tes del Pentateuco, descubre en el relato dos documentos paralelos: uno 
caracterizado por el uso de la expresión “ángel de Yahweh” y otro por la 
de “Yahweh”. Corresponden, para él, a las fuentes J y L respectivamente. 
De este modo: L=11a,14-18,19b (“y se lo sacó debajo del terebinto”),22 
(rah, Señor!),23a,24; J=11b,12-13,19,20-22,23b *. Paralelo a este doble re- 


% CE W. Búhme, 'Die álteste Darstellung in Richt, 6, 11-24 und 13. 2-24 und ibre 
Veryagctuctaf ml der Jubwecriade des Pentetenes ZA 5 (1965) 357 
$ Esto a da E, Comparando, ve. 16 y 22 que resultan opuestos: 
uno supone el recon lento de YalweR y 
saver: ino el dagel de Yalweb y se sentó bajo el teebiato que habla en 
ot (perteneciente a Joás de Abigceo) y Gedeón, su hijo, estaba batiendo trigo (en 
el lagar, para esquivarlo a los madianitas)”.. 
E comparar 139, no original, con Jer, 12. 7.—De y, 14 es original: ey le do: 
fuerza y sal Comparar y. 1 


- Para 
fria 1 dd caos fenicio, y ln caso es añadlónza, así como 
len lugar de vino?), elemento de lbación; y. 20 tiene vocabulario extraño: 

mark, "htm LO, sel or sar y. 20) hallas (ablo aquí en todo el Libro), Supone 

así puro autor, 
CE Eohme, 0.6. 92, 259, 272 

2 E Wiese, Zur tear “des Buches der Richter, BWANT 40 (Stuttgart 

1926) pp. 26 ss.; Kal p. 83; infra m. 28; en concreto, 17a es una expresión 

hecha Cballar gracia a los 6 e Igualmente 13a (“por fayor..."); no es material 


de 
E Sí. Beime, 0.c. 99. 273 mu. El arquye diciundo que "no poseemos todo el 
dosquento L.- Pe sde re qraacta se. aliado 


ct 
» SE O. Fiscales E bio Quellen des Richterbuches (Lelpaig 1925) 1.1 
y. La maiz vio ee una acomodación. O 
ARS 
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lato tenemos un tercero en 6. 25-32 correspondiente a EY. Los puntos débi- 
les de esta división se hallan en la interpretación de vv. 11,17,23 y en la 
necesidad de suplir bastantes cosas, amén de las inverosímiles vivisecciones 
de versículos. 

Finalmente C. F. Withley %, desentendiéndose de la fuente L, recoge el 
punto de vista de Eissfeldt y distingue dos vocaciones de Gedeón: 6. 11-24 
(D y $6. 25-32 (E). La pertenencia de 6. 11-24 a ] se funda en una serie de 
correlaciones con lugares del Pentateuco” atribuidos normalmente a dicha 
fuente, Esta correlación sería documental más bien que oral %, habida cuenta 
de las diferencias de vocabulario y estilo de los diversos relatos. Pero 
trata de paralelos mate 
zas; como dice Richter 
ma fuente, sino simple identidad de motivos literarios como medios narra- 
tivos. 

Tenemos así una neta evolución en la apreciación de las fuentes documen- 
tales de nuestro relato: desde el análisis que descubre un relato original, 
interpolado y complementado por glosas posteriores (Búhme)*, pasando por 


su parte la mención de Joás es del relato J (falta en v. 24 (L)), supuesta por la expre- 
sión “su hijo” (yahwista). Vy. 12-13 del relato ] (“ángel”) son un paralelo de vv. 1 
incluso literal (Dt “domi; cf. 13/15), sin que podamos precisar si se trata de depen: 
dencia mutua o de una tercera fuente. V. 17b lo traduce así Elssfelde: "Tut mir ein 
Zeichen fúr das, was du mit mir redest” (cÉ. supra n. 6), pues ya sabe que está con 
Yahweh (cf. v. 16); lo que quiere es un signo que le asegure la empresa, V. 18 supone 
la ofrenda de un sacrificio (hinntah lipné; cf, Ex. 13. 33; Num. 17, 19,22; Deut. 26, 
4,10; 1 Sam. 10. 25). V. 19 da un sentido diverso a 50" y ofrece la variante higgtó 
(al hombre) / hinntad (sacrificio); a L pertenece 190 (eL. v. 114). Por qu parte 19+20-21 
forman una unidad, pero falta algo que les una a y. 13; podría ser quizás la petición 
del Angel o la súplica de Gedeón que acepte la invitación. Este prepara gran 


cantidad de harina en orden al . V. 22 no expresa el temor de la muerte, 
como supore y. 23; la expresión “¡Ab, Yalwenl” es demasiado fbja y nde. 
más bien a L como parte 


su diálogo (234,24) en el que pediría perdón de su incre- 

como: “Y dijo: debo morir”. En todo caso se pre- 
ha desaparecido (v. 21) y no puede seguir hablando 
¡Flesteldt asegura que quien habla es Jods, el padre 


A edlEN decente “en "estos Slatos una identidad de motiros (altura / roca; 
sacrificio / sacrificio; miedo a morir / peligro de muerte, aseguración dada en ambos 
por el padre) que le permite sostener que se trata de una variante del mismo tema, 
encuadrado en el motivo del altar (de Yakweb, de Baal). Esto es puesto en duda por 
Riegter, 9-£- 29. LIS se, infra n. 323 cl Wiese, o. p. 29, 


= C£ Gen. 16.7; 1: . 6-8; Ex. 33. 20. Tenemos incluso paralelos psicoló 
gicos: Juec 6. 17 =Gen. 18. 3; Ex. 34. 9 (ct. 33, 12,13,17); Juec. 6. 12=Ex, 3. 2 
(eL Gen. 22. 11). La segunda vocación (Jue en cambio, colncidiría com 
material de E, p.ej. relacionada con Juec. 6. 7-10 


3 “The phenomenon of a series of narratives drawn from different books yet 
manifesting marked similarities of thought and language is suggestive of the view that 
Fue naratves derivo from wrlten rather than oral sources”; cf, Wiley, 0. . 163, 
ra». 2.32, 

3 El “relato original” de Bóhme no coincide con ninguno de los dos aislados por 
Eissteldt, J. M. Lagrange, Le Liore des Juges (Paris 1903) pp. 120 ss, propone otra 
división más: J=11-132,149,15,178,18-24; E =140,16,17b; Rd = 13b. 
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el que ye una combinación de dos relatos independientes del mismo hecho 
(Eissfeldt), al que finalmente retiene la unidad documental del mismo (With- 
ley), buscando su paralelo únicamente fuera de él. Los tres coinciden en 
relacionar de alguna manera nuestra perícopa con el documento ], pero sus 
resultados son demasiado divergentes y los argumentos en que se basan de- 
masiado ambiguos como para poder aceptar el método como punto de par- 
tida de un análisis literario de la misma. Por eso muchos autores se desen- 
tienden de él% e intentan un análisis de motivos y tradiciones como expli- 
cación de los problemas literarios que el relato presenta. 


4, Tradiciones: Gressmann, Kutsch, Richter 


Así Gressmann * distingue en el relato dos formas (6. 11-18, saga heroi- 

. ca y 6. 19-21, etiología sacra del santuario de Ofrá), originariamente indepen- 
dientes y sólo más tarde unidas hábilmente. La primera nos presenta a la di- 
vinidad errante que se entretiene con Gedeón, quien la invita a comer. La 
comida no tiene para él el sentido de una ocasión de milagro. Dentro de esta 
saga el tema de la vocación corresponde a su estadio más tardío”. La segun- 
da se detiene en detallar la ofrenda-comida de Gedeón de gran importancia 
para aquel santuario. Constituye su ofrenda típica que ha de repetirse fiel- 
mente en cuanto al modo y lugar, pues “es seguro que la divinidad se de- 
tiene allí frecuentemente y le agrada recibir tales dones” *, El prodigio será 
la definitiva justificación del lugar sacro concreto. Para Gressmann lo res- 
tante del relato (yy. 22 ss) no pertenece a su estadio original. Esta distin- 
ción será definitiva y la veremos recogida por autores posteriores*. Sin em- 
bargo, como en el caso de la vocación de Abrahán tampoco aquí logrará 
Gressmann percibir la correlación estructural que media entre ambos temas. 
Cuarenta años más tarde E. Kutsch” ofrece un análisis literario que se 
sitúa en la línea de Gressmann, pero que resulta mucho más matizado, Re- 
conoce la incoherencia interior del relato * y está al corriente de la división 
de fuentes propuesta para solucionarla. El prefiere distinguir, como Gress- 
mann, dos temas distintos que han sido posteriormente conjugados: lla, 
19-24, etiología del altar de Ofrá; 11b-17(18), vocación de Gedeón. Ambas 


o especial Wiese, 0.0. po. 14, 20, 26 084 Richter 0.0. 9.198; e. infra n. 32, 
Cf H. Gressmann, Die Anfánge Israels, SAT (Góttingen 1914) a.l. 
3 Bestandteilen der Heldensage gehórt 


Sulcuns des heligsn Rivas lo seinar Vaterstadí suscirelben”; CE Cresemino, 0.0 
p. 206; y supra p. 90, donde ti E 


Arael/Yabweh; se alma que Dios lo hobla/se pide signo de lo 
Ja muerte sólo cuando desaparece; el áogel bajo el teebinto/ Ga 
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partes son unitarias” e independientes entre sí, como presupone y. 17 (con- 
ciencia de estar ante la divinidad) frente a 19-24”, En la segunda, los vv. 
14-17 constituyen un esquema Sjo (encargo-objeción-respuesta-signo) que se 
da en otros relatos bíblicos de este género (Moisés, Ex. 3. 10-12; Saúl, 
1 Sam. 10. 1-7,9,21 (incompleto); Jesás, Le, 1. 28-37,13-20). Por su parte 
tales versículos reclaman vv. 11 ss, como pone de manifiesto el motivo de 
la presencia (y. 12, yhwh immbka/v. 16, ki 'ehyeh “immak). Este primer tema 
ha sido incluido en el más antiguo de la etiología del altar de Ofrá, realizan- 
do así el paso de saga local o tribal a saga nacional. Las dificultades litera- 
rias se explican desde esta implicación de tradiciones”. Si este análisis fuera 
exacto tendríamos que el punto de inserción de ambos temas es el momento 
teofánico (y. 11 ss), esencial a los dos (a la saga cúltica y al relato de voca- 
ción). Desde aquí habrá de intentarse la comprensión de su relación mutua, 
que una simple conjunción o “inclusión”* no llega a explicar. * 
Finalmente Richter” estima que estas explicaciones a base de comple- 
mentaciones y mezcla de tradiciones no dan razón suficiente de las dificul- 
tades literarias que el texto ofrece", El propone aislar dos fragmentos, cuya 
lectura separada evita todos los inconvenientes: 118,18 ss,21-24; 110-17% 
En el primero descubre, después de un detallado análisis de las conexiones 
sintácticas, tres escenas (11a,18/19-21/22-24) que componen una “narración 
confesional” (“Aussage-Erzahlung”). El segundo, en cambio, se organiza se- 
gún el “esquema de vocación” y se compone de dos partes; la primera (vv. 
12 ss, aparición-palabra del ángel-objeción) menos homogénea, sobre todo 


lación) 

129 que se Sed herhocda dec dl Dl 
represencición de Falmabir cen y. 14 da caperión “volen” bene tn mentido Sl 
Ex vero 

Ct supra 1, 14: el signo no pretende ser la contrmación del encargo, sino la 
Terltimación Gel mitente según Br. 3. 13 Vesta sica: 2. 


do De dí pueda uo US O y e 
la vez la idea de banquete (massót) en la de 
o primitivo del altar de Ofrá se trataba de un banquete 
Giecido a a Avizidad; an dl do pose que haya desprecio la “invitación” (el 
Gen. 18. 2-5; 15, 2), suplantada por el tema de la vocación. 
Así también W. Beyerii, Geschichte und helsgeschicitlicho Tradiionsbildang 
im 1 Testament (Richter VI-VIII), VT 13 (1963) 1 
Vi Riola Treditonagaciihlchs. Urtermelungen zom. Richterbuch, 
e 18 foma 136 po. 12 ss. 


fla/12); 4) dos rocas; e) dos temas diversos: salvador (14-16) y alias (22-20): 
£) minkah con doble sentido; g) repeticiones: saludo (12,16), objeción (13,15). 

«Hay que excluir 198,20, añadidura sacerdotal: esto ya lo ugería E. Wiese, 
Zur Literarkritik des Buches der Richter, BWANT 40 (Stuttgart 1926) p. 
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en su versículo 13 que interrumpe la secuencia narrativa y resulta una com- 
posición de motivos literarios hecha desde el versículo siguiente*. La se- 
gunda, sin embargo (yv. 14-17: palabra de Yahweb-envío-objeción-asistenciar 
signo), responde plenamente al esquema predicho y se compone de una serie 
de fórmulas y motivos que le son propios. Sin duda el análisis de Richter es 
el más exacto desde el punto de vista estilístico y formal, pero en realidad 
parte de las mismas objeciones que la crítica de fuentes había enunciado y 
no logra tampoco hallar una explicación satisfactoria a la articulación de los 
fragmentos, como resulta de su interpretación de vv. 19-20. 

También aquí es posible apreciar una notable evolución dentro de una 
manera más o menos idéntica de enfocar la exégesis. Desde luego, los tres 
autores considerados prescinden del problema de las fuentes, ateniéndose 
más bien a las “tradiciones” que el relato “contiene”; se preocupan sobre 
todo de analizarlas en sí mismas, en su estilo y forma, para tratar luego de 
explicar la manera de conjugarse. Lo que en Gressmann es mera combina- 
ción de temas literarios, resulta en Kutsch una articulación de los mismos y 
en Richter una expresa manipulación que hace más fácil su ensemblaje. 

Pero, en realidad, no hemos salido de la mentalidad que dominaba en la 
crítica de fuentes: distinguir partes en virtud de una serie de criterios for- 
males y de contenido que continúan siendo los mismos, para después justi- 
ficar su conjunción, Pero no es verosímil que esto se deba a un proceso de 
mera combinación externa de motivos o tradiciones atribuidas a Gedeón, 
sino que el relato ha surgido como "un todo” en el que se integran tales 
motivos. Estos no se pueden separar, por la simple razón de que no existi 
ron sueltos %, pues un motivo no es un relato. La manifestación de la divi- 
nidad a Gedeón tiene lugar en Ofré y la sacralidad del lugar y el culto con- 
siguiente se relacionan con la persona y actuación de éste. La posible pre- 
historia de tal culto, baálico o no, preexistente, atribuido a Gedeón o creado 
por éste, es ya sólo objeto de hipótesis, pero literariamente los tres momen- 
tos: teofanía, héroe, lugar, forman un todo épico perfectamente conjugado. 
Y también aquí, dada la peculiaridad del “logos hierofánico”, es la figura del 
héroe el elemento coordinador de los demás motivos que convierte la perf- 
copa en “un” relato de vocación como género único”. 


.. 146-. 
Wiese, 0.c. p. 21. H. G. Reventlow, Liturgia und y 
Jeremia (Gúterslóh 1963) pp. 48 s, supone el desplazamiento de Juec. 6. 22 8, que 
originariamente seguiría a y. 12a (teofanía, pavor sacro); en otro caso, habría que 
adm dos relatos paralelos fragmentariamente conservados, Fero, llo depende de su 
pecar concepción ltearia dl relato de vocación; e. infra n 
Clara po 91) CL lara y, 3ES) denia dal rulato de poduda, distiogale temas 
y motivos e incluso secuencias (esquemas) de los em ul ea, vto lado, pocas 
aparecer independientes como “Grundíormen”; pero esto no autoriza sin más a con- 
éideraros en cada cao concreto de origen “tradicional” diverso y sólo posteriormen 
comdugndos en el setual relato. Un excesivo empeño yor alía ls, ¿Grandformen" 
jede desvirtuar la perfección de la obra literaria en su ser definitivo; cí a este 
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5. Unidad y estructura previas del relato 


Los argumentos en que se basa la división de fuentes o tradiciones * no 
resultan decisivos y habremos de considerarlos en sus lugares respectivos. 
Podemos de momento señalar los más llamativos. Así la alternancia ángel/ 
Yahweh resulta ser un problema general de toda la Biblia” y posiblemente 
representa un recurso teológico-redaccional de la misma. A este propósito 
comenta Alonso-Schókel: “apparitio ut talis tribuitur angelo Jahwe, non 
directe Jahwe; sed locutiones et responsabilitas ipsi Jahweh" %; y Nótscher: 
“der Engel Yahwes ist nur eine Erscheinungsform Jahwes selbst, ein we- 
sentlicher Unterschied besteht nicht”“, La dificultad de cómo habla Yahweh 
después de que el ángel ha desaparecido, creo que debe solucionarse en la 
línea apuntada por Kutsch*: se suponen dos niveles psicológicos diversos, 
no distinguidos en la narración. Asimismo, el hecho de reconocer a Yahweh 
a partir del signo milagroso, después de haber estado hablando con El y 
haber recibido la aseguración de su asistencia y misión, hay que entenderlo 
desde el desenvolvimiento épico de la situación psicológico-literaria. En él se 
mezclan la perspectiva viva del protagonista y la narrativa del redactor: 
éste sabe que es Yahweh quien habla; Gedeón, en cambio, lo va descubrien- 
do progresivamente “. No se trata aquí de una reconstrucción del proceso 
psicológico por parte nuestra, sino de un recurso narrativo que ya hemos 
constatado en otras epifanías de “ángel de Yahweh”“. Exigir una diferencia 
de fuentes o de tradiciones por razón de estos recursos de composición épica 


propósito H. Wellek-A. Warren, Teoría Literaria (Madrid 1966) pp. 11231. En 
muestro caso el esquema vocacional (yv. 11b-17) no se debe considerar como una 
unidad autónoma, “inserta” en el relato sacral (l1a,18 ss) en razón de que pudiera 
ser y, 21 el signo pedido en v. 17 y seciblera así significación israelita el alta? local; 
ef. Richter, o.c. p. 128. 

Mm C£ mn. 6, 14, 28, 33. 

» C£. J. Touzard, "Ange de A DBS 1 col, 24255: M. J, Larrango, Lange 
de Yahwel”, RB 3 € Tola 
Groural 1959) 

Theophanies 


idera el “ángel de Yahweh" un teologúmenon (Ei ESA E 
pp. 133 ss, oa que aquí se habla de modo peculiar del “ángel de Yahweh” en 
relación con “altar” y esto no es originario; debe considerársele distinto de 
Yahweh. Pero sus razones a a Ep aparece 
en Juec. 13, 2 ss.: “ángel” de Elohim en tierra, que :ce, es reconocido e 
infuade miedo. Para él éstos oe ata asirios ciñe Toncado 88 la ealacdón 
teológica; cf. infra p. 128. 

w CE L. Alonso-Sch8kel, "Heros Gedeon', VD 32 (1954) 6. 

% C£ F. Ntscher, Das Buch der Richter (Witrzburg 1950) p. 27; J. A. Soggin, 
Le liore de Josué (Neuchátel 1971) p. 64. 

6 Cl supra m. 28, 

“Un ejemplo especialmente interesante de este proceder literario lo encuentra 
Ns Rad en Gen. 22; cf. Das erste Buch Mose (Góttingen 1967) pp. 203 ss; infra 


k CÉ. supra pp. 76 s.; y así se explica también que Gedeón hable de Yabweh en 
tercera persona (Y. 13) sin que ello signifique ruptura en la narración; cf. Wiese, 0.C. 
p. 21 n. 2; en contra Keller, o.c. pp. 157 ss.; Richter, 0.c. p. 145. 
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es proyectar una psicología literaria cartesiana sobre otra espontánea y me- 
nos “lógica”, 

Así pues, desde una visión unitaria del relato podemos establecer el si- 
guiente esquema * cuya articulación veremos en detalles a continuación. Su 
correspondencia con el de la vocación de Moisés es clara: 


D) Introducción 6.11 
I) Teofaníe 1213 
ID) Misión 14-16 
IV) Signo 17-21 
Y) Conclusión 22% 
6. Introducción 


El relato se abre con un versículo que es claramente introductorio: pre- 
senta los personajes y la nueva situación. Supone así el inicio de un relato 
diverso en relación con la perícopa anterior (5. 1-10)“. La versión propuesta 
(“Gedeón, su hijo, estaba batiendo trigo en la finca”) suprime la incoheren- 
cis, señalada por diversos autores “, de aparecer el ángel fuera, bajo el tere- 
binto, estando Gedeón dentro en el lagar, según la versión ordinaria. El sen- 
tido de gat lo precisa la lexicografía ugarítica: “colonia con viñas, olivares, 
huertas y casas adyacentes” %, es decir, correspondiente a la daytat árabe y 
a muestra granja o cortijo. De este modo se anula uno de los motivos cons- 


propio del santuario de Ofra, la 


costumbre de quemar allí ofrendas y la explicación legendaria de la misma por el 
ángel. A se añadió más tarde la explicación de la 
de Yahweh, de su teofanía, a través del diálogo cuyo desnivel literario (ángel / Yahweh) 
manifiesta la diversidad de ; cf Keller, o.c, p. 157. 
(+ Sobre la relación de Juec. €. 11-24 con 6. 25-32 las opiniones son divergentes. 
Algunos (Eissfeldt, Whitley, Hertzberg), como vimos, los consideran dos relatos para: 
lelos o dos variantes de la misma vocación, atribuibles a documentos diversos. Otros 


* CL J. Aisticitner, Wórterbuch der Ugaritischen Sprache (Berlia 1969) p. 70. 
En Ugarítico se emplea sobre todo para formar nombres de lugar con el apelativo del 
Passedor o con adjetivos. Así se ha utilizado también en castellano el término árabe 
(Aldeanueva; en Ug. gt hdt(); cf. supra n. *; para su ocurrencia en la Palestina de 
la época de El-Amarna, cf. 1. Aharoni, 'Rubute and ginti-Kirmil, VI 19 (1969) 13745. 
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tantemente alegados para distinguir fuentes o tradiciones narrativas diversas 
ya en este versículo: una hablaría del terebinto/altar de Ofrá, la otra de la 
vocación de Gedeón. No está legitimada textualmente tal distinción. 

La breve noticia nos sitúa en el espacio” y el tiempo; esto segundo sólo 
en el grado de lo posible para aquella época sin rey, es decir, sin posibilidad 
de datación precisa. A la vez, nos supone ante la situación de opresión que 
padecen los israelitas y que mencionaban los versículos precedentes, Nos 
situamos así en la premisa teológica de la salvación por el “Juez”; de la 
opresión del pueblo se pasará al clamor y a la gracia (ct. Juec. 2. 11-19). 
Como veíamos, esto ya se daba en la vocación de Moisés (Ex, 2, 24; 3. 7,9). 


7. Teofanía 


A continuación se nos ofrece la teofanía, la respuesta de Yahweh al cla- 
mor de su pueblo con su presencia salvadora. Se enuncia con su fórmula 
propia (1wayyéra”) sin ofrecernos descripción alguna de la forma aparecida, 
como era también el caso en la vocación de Abrahán y parcialmente en la de 
Moisés (la llama). Se trata de un rasgo que relaciona estas teofanías con las 
que ofrece la Literatura cananea en las que tampoco se da descripción de la 
divinidad, sino únicamente “palabra”, diálogo". Normalmente éste se formu- 
la en ambas literaturas con una serie de interrogantes”. En nuestro caso 
tenemos un “saludo” que contiene el tema clave de la perícopa (yk 
“immék2), el de la presencia y asistencia de Yahweh; será de nuevo asumido 
en la “respuesta” de Gedeón (y. 13), que lo pone en duda, para ser finalmen- 
te confirmado (y. 16) por Yahweb, uniendo así la teofanía y su palabra de 
misión en una estrecha inclusión conceptual ”. 

La respuesta de Gedeón se configura formalmente como una “queja” *% o 
“lamentación popular” (“Volksklagelied”) que expresa los apuros del pueblo, 
tal como se pronunciaba con fórmulas fijas en las solemnidades penitenciales 


Iocalización de Otrá cl E. M, Abel. *Afraball-Forbelr et VOtra de 
edeón: Tes 17 0050 31-445 E Bardko, “Otra, Enel, 09. 

La fórmula normal en a ceros Baal JE (Gra): e Gordon, 0.c. 

p ES een: >. 247 (AQE0; mln se dice “bajó"; cl supra p. 70 n. *; infra 

p. 380 0, 

E CE Gordon 0.0. 250 (ert: 38 88); infra p. 38. 

. Rich hen Berufumgsberichte, ERLANT 

». .. und ich will mit dir sein!', 

ZA W 80 Qbes) 140 42 137, estima que mo se trata de un saludo Y prebero un sentido 


a 
5 Cf. Beyertin, o.c. pp, $ ss.; Keller, o.c. p. 158, en contra Richter, o. cp. 153 
“formal 


nm. 118, jente” la respuesta de Gedeón se configure como una “queja” 
38, ques der que dla a e E. 11 55) como un caso de “lamentaciór- 
oráculo salvífico' H. G. Reventlow, Liturgie und prophetisches Ich 


Del Jeremia (Giterslon 1909) po. 47.30, PI; SE. Ron, Die sogenanmien D. 135 1.5. 
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(“Klagenfeier”) de la anfictionía (cf. Juec, 7. 6; 20. 23,26; 21. 3), prolongada 
Juego en los salmos de queja (“por qué Yahweh...”) *. De estos es típica la 
comparación de las antiguas hazañas con el momento presente (cf, Sal. 46. 
9-12; 80. 9-14). Aquí se pone en boca de Gedeón la misma queja y se inserta 
su actuación en la tradición de la historia salvífica, equiparándole a Moisés 
como instrumento del mismo Dios que entonces sacó de Egipto y ahora sal- 
va a Madián*%. El modelo literario es el mismo: respuesta al grito del pue- 
blo, envío del salvador, reticencia de éste ante su misión, aseguración (“Yo 
estaré contigo”), signo. Se interpreta así el presente desde la acción de Dios 
y sus esquemas en el pasado, y se confirma la semejanza entre ambos relatos 
que antes apuntábamos. 


En el momento teofánico, pues, Gedeón “se comporta” según el esquema 
conocido, acaso cúltico. Su respuesta toma la forma de una “objeción” con- 
tra la acción divina, que resulta incomprensible, aunque desde un cortés 
sentido de dependencia (Bt "4dónt). En ella aparece el contraste entre la acti- 
tud salvífica de Yahweh, de la que el pueblo mantiene una viva conciencia 
pues es su razón de ser teológica y política, y la situación actual. Supone así 
un recurso a la teología de la Alianza en cuanto ésta comprende el empeño 
salvífico de Yahweh en favor de su pueblo, manifiesto sobre todo en las 
nipl2'ót del Exodo (ct. Ex. 3. 20) y de la Conquista, convertidas en el objeto 
primario de la confianza y oración del pueblo (cf. Sal. 44. 2-6). No se trata, 
pues, de la “objeción” propia de los relatos de misión, que se refiere a ésta, 
sino de una fórmula cáltica que sirve para poner de relieve la “situación” 
insinuada en y. 11 (cf. “Madián”, inclusión). 

Sobre el problema que representa la alternancia ángel/Yahweh, ya hemos 
hablado más arriba". La forma teofánica (ángel) cede el paso al interlocutor 
verdadero (Yahweh) en el momento del diálogo; la palabra es la auténtica 
manifestación de Dios, Representa esta alternancia la forma pléstica de com- 
binar el sentido de la trascendencia con el de la presencia de Yahweh; a la 
vez que sirve para permitir el desarrollo dramático del encuentro. Gedeón 
no reconoce de repente la presencia de Dios, sino que va llegando a ella 
desde su presentimiento %. Al principio le toma por un viajero que marcha 
apoyado en su báculo; buscará luego asegurarse del sentido de su presencia 
que comienza a barruntar, de la firmeza de su palabra; finalmente, el prodi- 
gio teofánico le confirmará en ella. 


3 A. Jepsen, “Warum? Fine lexikalische und theologische Studie', Das ferne und 
nahe Wort, Fs. Rost (Berlin 1967) pp. 106-13. 


Ja 
sedeutet wird, ist die Uberli von Gideons Berufung in Ri VI, 11-17 zustande 
pen e io a 
dición profética: el día de 

F Cf supra p. 121. 
MM Cf. Hertzbere, o.c. p. 188; Wiese, 0.c. p. 23 (Gedeón barrunta que se trata 
de un mensajero divino). 
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8, Misión 


En consecuencia, en la sección siguiente (yv. 14-16) es Yahweh quien 
habla para responder a la “objeción” de Gedeón y descubrir la intención 
salvadora. Arranca del motivo con que concluía la anterior (“en manos de 
Madián”) y que volverá a aparecer al final de la misma, sirviendo a la vez 
de enlace y de inclusión. La mención de Madián en orden quiástico coordi- 
na perfectamente ambas perícopas: huir de Madián, entregar en manos de 
Madián/salvar de manos de Madián, herir a Madián. Y será precisamente 
Gedeón quien deba encarnar la potencia salvífica de Yahweh en este mo- 
mento en virtud de un encargo formal*. 

La sección se desarrolla según el esquema preciso de “encargo de mi- 
sión”: encargo, objeción, aseguración, signo. El encargo, formulado con el 
clásico imperativo (18k) y la precisación enfática (“Yo te envío”; cf. Ex, 3, 
10), encuentra la actitud reluctante del enviado; éste se siente inepto como 
Moisés (Ex. 3. 11), como Jeremías (Jer. 1. 17), como Saúl particularmente * 
(Z Sam. 9. 21; cf. en cambio 1s. 6. 8). La respuesta a la objeción (Ki "ehyeh 
"immák) es la fórmula típica que asegura la asistencia por parte de Yahweh 
(et. Ex. 3. 12; Jos. 1. 5; Jer. 1. 19...) y que en este caso concreto reducirá 
al enemigo a la impotencia, a “un sólo hombre” *, Se pone así de manifiesto 
que la acción salvífica no se lleva a cabo en Israel en virtud de la propia 
fuerza sino en virtud de la misión divina, que es Yahweh quien salva. Era 
por otra parte, como vimos, la fórmula que definía el sentido del nombre de 
Yahweh*%. 

Según Keller tenemos aquí un “pattern" perfectamente definido, que deri- 
va del estilo de "Hóftichkeit”, de cortesía o protocolo *; su precisa estruc- 
turalidad ha facilitado su inserción en la tradición sacra del santuario de 
Ofrá, de donde resulta que Gedeón es el héroe-fundador que ofreció allí el 
sacrificio debido y por tanto objeto de imitación *, Pero de nuevo aquí el 


1% “Der Sinn est der, dass die nun folgende Ereignisse nicht als Menschenwerk 
E o E Aral al de ec dl e E a 


igualmente Habel, ani 

97.3%; Biiuas, Tvedidomageeohicitiohe po. 149321 Esles 0.0 pe 158, 
o.c. p. 256; la expresión se usa normalmente en el sentido de 

“cogveno, ounión'; qn consecuencia, Y. 16 sería redaccional, 


Ct. supra p. 
A od ol po. 29% ss. lo considara parfectamente serio y anclado en Ja antigua 
función del mensajero (cf Gen. 24. 1 ss.); Richter, o.c. p. 148; 


el mismo, 
sogenannten pp. 145 s, rcnesramacta se Ye ecul la espranión de la "Iber con 
que el profeta acepta su vocación; cf. Von Rad, Theologie, y. II pp. 83 ss. 


Motiven 
Schema von Gen, 1. 6 1. entfaltet. Eine innere Logik fibrte die Erzihler dazu, die 
Xultische Anlage durch den religiós-nationalen Heros des Ortes als Antwort auf den 
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interés del relato se centra en el papel del héroe, no en la etiología sacre 
máxime, si se lo considera en relación con los capítulos siguientes. Está inten- 
tado como relato de vocación que ha atraído a sí el “hierds lógos” de Ofrá, 
no al contrario, dándole mayor significación. Ofrá y su altar son sólo una 
“etiología cúltica”* que recoge y localiza una tradición histórica, que sitúa 
en el espacio un momento decisivo de la historia de Israel. Toda acción de 
Dios debe tener una huella precisa en la “tierra de Dios” y la teofanía voca» 
cional de Gedeón necesita un lugar sacro y un culto; bien se trate de la 
adopción de uno previo, baálico o israelítico, bien sea la actuación de Ge- 
deón el inicio de un culto que a lo largo del tiempo ha desarrollado formas 
propias, quizá sólo de ámbito local o familiar. Poco sabemos de la naturaleza 
y alcance del santuario de Ofrá. 

El papel del héroe se define esencialmente por su misión, por el encargo 
recibido :“Ve y salva a Israel de la mano de Madián” “, que constituye el 
centro de la perícopa y sobre el que recae igualmente la objeción del envia- 
do, Este es más que un simple mensajero, encargado de un mensaje concreto 
que transmitir, También aquí su encargo lo es de acción, de actualización 
de la palabra de Dios: legado y plenipotenciario "; aunque será siempre la 
“palabra” la que sostenga su acción (cf. supra pp. 77, 90), manifestando así el 
carácter profético de su carisma de “salvador”. 


9. Signo 


Este esquema tan preciso, que culmina en y. 17 con la petición de “sig- 
no”, experimenta a propósito de éste un alargamiento como en el caso de la 
vocación de Moisés, El elemento es suficientemente importante como para 
reclamar un tratamiento propio. Kutsch opina que el redactor final aprove- 
chó la peculiaridad del relato del altar de Ofrá, con su carácter milagroso 
de teofanía, para convertirlo precisamente en el signo requerido por el es- 
quema *. Pero eso supone que existió un relato teofánico del santuario de 
Ofrá independiente del vocacional de Gedeón, lo que no es en manera alguna 
seguro, De todos modos, en la perícopa actual (17-21) continúa siendo Ge- 


Í Sobre el valor y construcción de las “etiologías” cf. J. A. Long, The Problem 
of Etiological Narratives in the O.T.. BZAW 108 (Berlin 1968); últimamente D. J. 
/, "The Theology of Leadership in Joshua 1-9, Bib 52 (1971) 167 ss. 
== Sobre el formulario de “salvación” y su Sitz en la “guerra santa” cf. Richter, 
Traditionsgeschichtliche pp. 149 ss., 338; el mismo, Die sogenannten p. 134. 
1 C£ Keller, 0.c. p. 158; infra p. 390. 
= Cf Kutsch, 0.c. p. 80; Richter, Traditionsgeschichtliche p. 128. 
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deón el personaje central de la escena y nada obliga a penser que no estu- 
viera originariamente ligado a la misma. 

Con frecuencia se ha notado la dificultad que comporta el paso del y. 17 
al 18. Se esperaría en éste la indicación del signo pedido (ct. 6. 36) o bien su 
determinación por el ángel de Yahwéh (c£ Ex. 3. 12). Sin embargo, v. 18 pa- 
rece dejar en suspenso la demanda presentada en el anterior. Todos los au- 
tores notan el desequilibrio, pero su explicación no acaba de convencer”. 
Se trata de la implicación de dos motivos que resultan aparentemente dis- 
continuos, pero que tienen entre sí una relación Íntima tanto en la mente 
del autor como en la trama general del relato; no así en la “apreciación” de 
Gedeón, cuya ignorancia frente al momento teofánico se refleja en la petición 
de signo y en esa misma discontinuidad de motivos. Pasa así de la dicha 
petición de signo, que cierra el esquema de motivos previo, a la invitación 
al huésped, que el diálogo teofánico y de misión habían retrasado por consti- 
tuir una secuencia Sja. 

No es preciso suponer con Nótscher y Herztberg” que la intención de 
Gedeón al ofrecer la minhdh (dado su ambiguo sentido de “sacrificio” y 
“refrigerio”) fuese ver si se trataba de un hombre que come o de Dios (cÉ. 
Juec, 13. 16). En tal caso se daría una secuencia psicológica perfecta entre 
y. 17 y v. 18, al elegir Gedeón en su propia invitación el objeto del signo 
pedido, lo que en manera alguna resulta claro. El no espera el signo preci- 
samente en su ofrenda, aunque lo espere cumpliendo su deber de hospitali- 
dad y quizás con la intención de “captar la benevolencia” a través de ella. 
Aquélla consiste en un cordero “hecho”, preparado, con su salsa” y unos 
ácimos (massót), es decir, panes de masa reciente y por eso no fermentada 
que acompañan a la carne (cf. Gen. 18. 6 ss.; 1 Sam. 28. 24). Aquí la minháh 
tiene el sentido de refección ofrecida al huésped”, sin ninguna connotación 
sacra o cúltica directa. 

De ese modo y. 18 ss. (invitación-aceptación-realización) ” se inserta en 
una situación parecida a la de Gen. 18. 1 ss. (teofanía, invitación, promesa, 


9 Es el lugar donde se revela la ruptura y sutura de los dos rela:os o tradiciones. 
9 C£ Nótscher, o.c. p. 28; Hertzberg, 0.c. p. 191: “Daran ist die Bewirkung so 


no piensa en que la comida será ocasión de milagro; simplemente, que tendrá hambre 


y debe comer antes de A Pod. 

Búhme, 0.c. p. 254, cree Podría estar en lugar del vino (1) como 
objeto de tación, pues la mención, SINS O e de cele Ec jasa 
la múnbak como ofsenda cúltia; sobre to el. Nútsehes, 0.c. . 28 y Hertaberg, 0.0. 
p. 19. 


2 "El término es ambiguo; así lo entienden Wiese y Nótscher, mientras Eissteldt 
y Kutsch querrían atribuirle un sentido exclusivamente cúltico o sacro. Tampoco es 
cierto (contra Eissfelde) que hinniak lipnó signifique necesariamente un sacrificio, por 
oposición a yaggal.. 

A En virtud de tal esquema no se puede separar y. 18 de y. 19; cf. Richter, 0.c, 
p. 126. E ica Ol Lucida nos jul al 1 10 Y la tuación (gal, DU) 
perfectamente inteligible desde la versión allí ofrecida (gat, “granja”, “Gnca”). 
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objeción (Sara), signo-profecía)* y Juec. 13. 8 ss. (teofanía, diálogo, invita- 
ción, petición de nombre, revelación en el fuego). Es palmaria, sobre todo, 
la semejanza de situación con este último”. Tampoco Manoa reconoce al 
ángel de Yahweh, a pesar de hablar con él; y la invitación, que cortésmente 
debería también aquí haber precedido, es en principio un gesto de hospitali- 
dad, no una ofrenda de sacrificio. Ambos son distinguidos netamente. Aquel 
va unido a la petición del nombre (y a la realización de la palabra en el fu- 
turo), como en el caso de Gedeón a la del signo; en ambos casos con un 
sentido de identificación de la divinidad. Identificación que se lleva a cabo 
en la subsiguiente transfiguración teofánica del “ángel”. Pero en ninguno de 
los casos la ofrenda representa la etiología de alguna costumbre cúltica, como 
frecuentemente se ha supuesto”; no hay ninguna prueba de que los holo- 
caustos en Ofrá fueran de diversa factura que en los demás santuarios. El 
momento etiológico vendrá después; aquí estamos ante un simple gesto de 
hospitalidad. 

Lo decisivo en este caso es que dicho gesto es incluido y asumido en la 
realización del signo pedido; resulta así una especie” de “casus pendens” 
psicológico que adquiere ahora su pleno sentido. Narrativamente debía pre- 
ceder, pero tiene una relación esencial con el signo pedido como objeto del 
mismo desde el punto de vista del autor y del lector, no del protagonista. 
La misma orden del ángel (y. 20)” no tiene por qué ser entendida en sentido 
cúltico, como tampoco lo es en el caso de 13, 16, pues no es pretensión de 
Gedeón ofrecer un holocausto. Simplemente dispone los alimentos para su 
consumición (“vierte la salsa”). La narración se ya así alargando e intensifi- 
cando hasta el desenlace final. 

Este desenlace se da en el fenómeno milagroso que transforma la comida 
ofrecida al huésped en holocausto, revelando su poder y su naturaleza so- 
brehumanas: no se trata de un hombre que se alimente de carne y pan. Res- 
ponde de esa manera al signo pedido, asegurando la presencia divina y cons- 
tituyendo, por lo mismo, el culmen de la teofanía. De ese modo y. 21 dice 
relación directa a y. 12, como principio y término de la misma (“apareció/ 


sacrificio de alianza, nueva revelación con la concesión 1o pedido; aquí el 
sacrificio de alianza ocupa el lugar de la invitación. 
¡*, ¡Para la relación entre los dos relatos cf. S. A. Cook, "The Theophanies of Gideon 


261 ss, que resume así las 
semejanzas: “Die Erscheinung des angesehen Engels, die an ¡hm 
gerichtete Bitte dazubleiben, die Darbringung eines Ziegenblóckleins auf einen Stein, 
das Verschwinden des Geistes, wibrend das himmlische Feuer die Speise verzehrt, das 
Erschrecken und die Berubigung des Menschen der sich bewusst wird ein góttllches 
Wesen geschaut zu haben” (pp. 269 0); c£ Richter, 0.c. pp. 140-44. 

> Así Gressmann, o.c. p. 205: interesa conocer el rito y la ofrenda que se hacen 
a la divinidad, “da man gewiss ist, dass sie Sfter dort weilt und gern solche Gaben 
entgegennimmt"; Keller, o.c. p. 157; cf. supra n. 64; Wiese, 0.c. p. 25. 

% Para la denominación “éngel de Elohim" ct Juec. 13, 9 en alternancia con 
"ángel de Yahweh". Algunos lo consideran como una “glosa”. 


IA VOCACION DE GEDEON 19 


desapareció”). El elemento teofánico es el típico, el fuego, que unas veces 
se asimila a la misma forma teofánica (cf, Ex. 3. 2; Juec 13. 20) y otras es 
expresión de la actuación maravillosa de Dios (cf. Lev. 9. 24; 3 Rey. 18. 38; 
1 Par, 21. 16; 2 Par. 7. 1); en todo caso, testimonio de su presencia, de que 
era el “ángel de Yahweh”, sin que se pueda pretender descubrir la tradición 
de un “ritual” especial en cada una de estas teofanías. El intento de Cook" 
de ver en estas teofanías relatos de “cultos locales” y de sus sacrificios hu- 
manos de fundación (“desaparición del ángel en la llama”) no resulta en 
modo alguno demostrado. El hecho de que tal sacrificio se diera en la his- 
toria de Jefté y en el culto de Mispá no autoriza a suponerlo en los demás 
casos. 

No hay que ver, pues, en esta perícopa (yv. 17-20) duplicidad de fuentes 
o de tradiciones (como tampoco puede apreciarse en Juec. 13. 2 ss), sino una 
peculiar disposición de motivos literarios”, signo e invitación, intentada 
como consumación de la teofanía a Gedeón y respuesta al signo pedido, por 
donde ambos motivos se sueldan íntimamente, Pero nada autoriza a suponer 
que existiera una tradición de teofanía sacra en Ofrá (fuego divino que con- 
sume una ofrenda-holocausto) independiente de la invitación de hospitalidad 
hecha por el héroe que recibe la visita de la Divinidad. Visita toda ella de- 
terminada por la misión que aquél ya a recibir, que constituye su razón de 
ser. Tenemos así una perfecta articulación de los motivos que constituyen la 
unidad literaria del relato de la vocación de Gedeón. El gesto de hospitalidad 
es un elemento estructural del relato, no una añadidura posterior. 

Como decíamos, el signo ha asumido la característica de una explicita- 
ción total de la teofanía, se ha hecho inmanente a la misma y Neva a Gedeón 
a “reconocer” la presencia del “ángel de Yahweh" (cf. 13. 20 ss). Cierra así 
literariamente el ciclo abierto en v. 2 a modo de inclusión temática. Lo que 
sigue (yv. 22-24) es ya un “Nachklang”, una resonancia que se remonta a su 
vez a vv. 1 ss. y encierra en doble círculo concéntrico toda la perícopa (“vio 
al ángel, la paz contigo; construyó un altar, en Ofrá de Abiezer”). 


10. Conclusión. Estructuración 


Ante la teofanía la reacción de Gedeón es la normal: tiene miedo de mo- 
yir (e£ Gen. 32. 31; Ex. 20. 19; 33. 11; también, sobre todo Juec. 13. 22). 
En las teofanías proféticas (Isaías, Ezequiel) esta reacción se determina al 
primer encuentro con Yahweh; en las de “ángel de Dios” se retrasa más 
(ct. Ex. 3. 6; Juec. 13. 22), hasta que la forma teofánica se explicita del todo. 
La “confortación” sigue también aquí a la susodicha reacción con la fórmula 
normal (“no temas”), que en los relatos de vocación profética (c£. Jer. 1. 8,17; 


oo 375. 

», iia es la svacición dl báculo en la mano como Instrumento del sino (e 
Es 4. investidura profética tiene su contrapartida en la 
Eecatasión de la mba" lilas pad) cl de 6 ETE jor 1.9: Ez. 20, Pura a onpreción 
hebrea cf. supra p. 99 n. 24 


s 
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Bz, 2. 6; 3. 8 ss.; cf. Jos. 1. 9) acompaña a la “promesa de asistencia” y está 
puesta en boca de Yalweh. Ya hicimos mención más arriba * de la dificultad 
que engendra esta nueva locución de Yahweh, una vez desaparecida la teofa- 
nía, Eissfeldt asegura que no es Yahweh el que habla, sino el padre de Ge- 
deón (1)*; Alonso-Schúkel recurre a la voz interior"; Nótscher se pregunta 
si no se trata de otra visión"; Gressmann excluye esta sección del relato 
como secundaria, 

En realidad, como observa Kutsch, se trata de un cambio de situación 
psicológico-literaria en Gedeón, a quien se hace expresar en “fórmulas fijas” 
su miedo y su tranquilidad como reacción teofánica espontánea (c£. ls. 6. 5; 
Gen. 43. 23). Ahora, en situación de plegaria, se dirige Gedeón a Yahweh y 
percibe su respuesta tranquilizadora. Esta es completamente tópica y cons- 
truida como explicación etiológica del altar-Salóm de Ofrá, de manera que 
es inútil preguntarse cómo habla Yahweh o concluir de allí a una tradición 
diversa. Posiblemente el nombre del altar tiene un origen más complicado 
que el que resulta de la experiencia de haber escapado a la muerte en une 
teofanía, motivo que aparece en otras (cf. Gen. 32, 31; Juec. 13, 22). Pero 
sirve aquí de explicación etiológica, de “hierds lógos”, colocado al final del 
relato vocacional como es lo normal en las etiologías *. Proporciona así la 
localización sacra de esta tradición. Es la consecuencia normal de toda teo- 
fanía, que se da en lugar sacro o hace sacro el lugar donde se da. Como dice 
Keller”, quien tiene una teofanía se entiende que debe alzar un altar (cf. 
Gen. 12, 7; 22. 3; 33. 20; Ex, 17, 15). Las semejanzas bajo este respecto con 
la vocación de Abrahán son especialmente relevantes: árbol, teofanía, men- 
saje de salvación, edificación de altar, nombre". 


En resumen, el esquema que ofrece este relato de vocación es el siguiente: 


D) Introducción: situación, “lugar sacro", personajes (datación) 61 
IM) Teofaníaz — aparición: fórmula teofánica (wayyerd") La 
forma teofánica (ángel Da 
diálogo teofánico: saludo / asistencia (yhnoh “imméka) lb 
respuesta: queja Bab 
2% CL supra a, 28, 
1 Cf Etssfelát, Die Quellen 3.1. 
= C£ Alonso-Schókel, o.c. p. 7: “Angelus disparet post ignis excitationem; 
Gedeon agnovit adesse deum et terretur; vox interna eum solatur. Quam vocem 
Jahyeh internam sacpius audiet Gedeon in sequentibus”, 
HE .e . 
. Cc 3 
= CL .. 160; Richter, 0.c. p. 135. 
= En vista del paralelo cabría (?) traducir Gen, 12, 8: wayyigré' bilém Yhoh, 
1y (le) impuso el nombre de Yahweh”, como hace aquí Gedeón llamando a su altar 
Yahuveh-Sálóm. Así resultaría clara ión de los lugares cananeos. Adviér- 
tase también aquí, al final del relato, la (qára) 


presencia del verbo de la vocación 
de Dios. 


; 
: 
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ID) Misión: situación: opresión 10 
encargo: fórmula (lék... 108hoia't2) Ma 
objeto: librar de Madián La 
misión (SHlaheika) mb 
diálogo de misión: 
objeción personal (“¿con qué... y yO...2") w 
respuesta: asistencia ('ehyeh “immák) 162 
anunció: éxito de la misión 160 
IV) Signo: petición de signo: confirmación de identidad v 
invitación: propuesta / aceptación 18 
ejecución 19 
orden: preparación de ofrenda 20 
ejecución: gesto (wayyislah... beyadó wayyigga) Zla 
identificación teofánica: fuego, desaparición 21 
V) Conclusión: — reacción (diálogo): temor 2 
saludo /aseguración (al fir) 23 
(inclusión con y. 12: ángel, saludo) 
esiología: altar /Salóm a 
localización (inclusión con y. 11) 240 


11. Unidad del relato 


Pero, advirtamos de muevo, el centro de interés lo ocupa el héroe y su 
misión, de donde deriva la unidad del relato. Este no es primariamente un 
relato etiolégico-cúltico, sino vocacional, construido no desde la perspectiva 
y el interés por un santuario sino desde la actuación de Gedeón en la histo- 
ría santa *; es un prólogo teológico. El elemento cúltico es un motivo que el 
relato asume e integra, dado el carácter teofínico de la experiencia de voca- 
ción y la actualización cúltica de la historia de Israel, El culto de Yahweh es 
un culto esencialmente historizado en el que se conmemoraa sus hazañas, 
llevadas a cabo por mediación de sus legados plenipotenciarios, 

Desde el punto de vista de las tradiciones el relato es fundamentalmente 
unitario (yv. 11-22), reflejo teológico de la actuación carismática del “juez” 
Gedeón. La secuencia de sus motivos es clásica y normal en este género. En 
cambio, su relación con el santuario-altar de Ofrá es más difícil de precisar 


en sí, sino que es siempre “visita para” algo e incluye el oráculo salvífico, en este 
caso de misión, resultando con él un “relato de vocación”. 
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como dijimos ”. Ahí tenemos, posiblemente, una institución sacra indepen- 
diente, integrada en la vocación del héroe a la que fija cúlticamente y de la 
que recibe prestancia, haciéndola su “hierós l6gos”. Pero no puede excluirse 
la posibilidad de que Ofrá represente un santuario familiar que por Gedeón 
adquiere su significación nacional; en ese caso su relación con su “vocación” 
sería mucho más original”. 


19. Se podría incluso suponer que este relato sobre el altar de Ofrá, con la subsi- 
guiente destrucción del altar de Baal (6. 25-32), atraída por él o idéntica con el mismo, 
interrumpe el relato de vocación que se continuaría en 6. 36-40 con un signo que 
recuerda la estructura de Ex, 4. 1-9 (cf. S. Bertman, 'A Note cn the Reversible es, 
Histikel 3 (1964) 323-27). Juec. 6. 36-40 no parece caer bien después de 33-35, que 
suponen una situación de guerra fuera de casa, Primitivamente pudo estar en relación 
con 6. 17 (cf, “hablar, salvar"). Tendríamos así la tradición del doble signo, como en 
Moisés, con él coincide además en la reversibilidad. Pero aquí los dos son para ase- 
gurar al “llamado”, aunque el segundo puede servir de testimonio ante otros. 

*% Ultimamente ha aparecido la obra de L. Schmidt, Menschlicher Erfolg und 
Jaluves Initiative. Studien zu Tradition, Interpretation und Historie in Uberlieferungen 
von Gideon, Saul und David, WMANT 38 (Neukirchen 1970), que no me ha sido 
posible incorporar en el presente estudio, 


PARTE SEGUNDA 


RELATOS ATIPICOS DE VOCACION PROFETICA 


CarfruLo VI 


LA VOCACION DE SAMUEL (1 Sam. 3. 1-4. 1) 


1. Introducción y texto 


En la evolución histórico-social de Israel la aparición de la figura de 
Samuel representa un momento decisivo. A partir de él comienza a operarse 
una nueva distinción en las “funciones” político-religiosas que rigen la co- 
munidad. Samuel resulta todavía una figura compleja, la última, que reúne 
en sí las funciones de jefe o juez de la anfictionía, profeta y quizás “sacerdo- 
te”. Se delinea así como un nuevo Moisés y de hecho la tradición relaciona 
ambas figuras (ct. Jer. 15. 1; Sal, 99. 6)”. Pero Samuel reúne en sí esas fun- 
ciones de modo muy peculiar; en realidad, no fue sacerdote ni profeta en 
sentido clásico*. 

Más bien hay que considerarle como una figura de transición y por eso 
aún no bien definida, en quien se da el paso del “vidente” y sus funciones, 
en una sociedad “políticamente” carismática y “no organizada”, al “profeta” 
clásico de la época monárquica (1 Sam. 9. 9)?, Esta dificultad en la determi- 
nación de su figura y actuación se refleja en el relato de su “vocación”. En 
primer lugar, ¿se trata de un relato de vocación y de vocación profética? *. 
Aparentemente faltan en él elementos esenciales: no hay “misión” ni por 
consiguiente mensaje que transmitir o función que cumplir, al menos de 
modo explícito; tampoco tenemos “signo” alguno que garantice la palabra 
O realice la investidura. Su intención es sin duda la de “introducir” uma 
actividad oracular, pero su “forma” no ofrece más que la “primera” expe- 
riencia de un “vidente”. En este sentido el relato es “realístico” y antiguo, y 
no refleja aún el paso antes mencionado. 


2 E, Moteros, Venue quí seul) DIRE 28 (54D 376% Lo pe 'Un 
prác de a: E Samuel ad ivicar 71 0950 $ 


sl. 4- Cody A Estoy of iñe O.T. Priesthood, AnBib 35 E 2 

“The Prophetic Call of Samuel, Jsraels sie Heritage, Es. 
Musenber pa ack 1969) 8697, Interpreta eta erlución. como una tranzalelón 
de la de Mediador de la Alianza, cuyo festival conmemoraría 1 Sam, 3. 21 y 
de deoda arcenenca la quee del proba Clon] ele Ine E. 

Son bastantes los autores que responden irmiiraciente Ciylande, Jepsen, 
Hertaberg, Newman, Macholz, Neublusler, Reventlow); en cambio lo niega Richter, 
72 que ae posos el “esquema normativo indlepenmable para constitlz Avocación»s 
cd. W. Die sogenannten Berufungsberichte, FRLANT 101 (Góttingen 1970) 
EAS 
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1 Sam. 3. 1 “El joven Samuel servía a Yahweh a las órdenes de El y en 
. aquellos días la palabra de Dios era escasa y no había visio- 
2. nes en abundancia, Sucedió un cierto día que se hallaba acos- 
tado en su cuarto El, cuyos ojos comenzaban a debilitarse 
3_ sin poder ver; y la lámpara de Dios aún no se había extingui 
do, mientras Samuel dormía ya en el templo de Yahweh don- 
4 de se hallaba el arca de Dios. Llamó Yahweh-El: 
—"¡Samuel, (Samuel)'”*. 
Dijo: 
—“Aguá estoy”. 
5 Corrió hacia El y dijo: 
—"Heme aquí, pues que me has llamado”. 
Le respondió: 
—"No te he llamado, hijo mío; vuelve a acostarte”. 
El se fue y se acostó. 
6 Volvió Yaliveh a llamar a Samuel de nuevo y éste se alzó 
y fue hacia BX y le dijo: 
—"Heme aquí, pues que me has llamado”. 


Respondió: 
—"No te he llamado, hijo mío; vuelve a costarte”. 


* Si K. M6nlenbrink, 'Sauls Ammoniterfeldzug und Semuels Beltrag zum 
Kónigtum des Saul, ZAW 58 (1940-41) 65 n. 5. El “vidente”, por lo demás se en. 


of the Prophetic , Interpreting the 
Prophetic Tradition (New York 1969) pp. 149-76; W. A. Irwin, 'Samuel and the Rise 
of tho Monarchy” AJSL 58 (1941) 13-34, Sobre su figura en general A. Welser, Samuel. 
Seine geschichtliche Aufgabe und religisse Bedeutung, FRLANT 81 (Gúttingen 1962). 


10 


1 


18 


19 
20 
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Samuel no conocía a Yalweh ni se le había revelado aún la 
palabra de Yahweh. 
Volvió Yalweh a llamar a Samuel por tercera vez y se alzó 
él y fue hacia Eli y le dijo: 
—"Heme aquí, pues que me has llamado”. 
Comprendió El que Yahweh llamaba al muchacho y le dijo 
Elí a Samuel; 
—"Ve a acostarte y si acontece que te llama, dirás: Habla 
Yahuweh, que tu siervo escucha”. 
Se fue Samuel y se acostó en su cuarto. Yahweh entró y se 
situó (de pie), y llamó como en veces anteriores: 
—“¡Samuel, Samuel!”. 


Y respondió Samuel: 

—"Habla, que tu siervo escucha”. 
Dijo Yahweh a Samuel: 

—"He aquí que voy a hacer una cosa en Israel que todo 
el que la oiga sentirá sus oídos. En aquel día cum- 
pliré a Eli todo lo que tengo dicho de su casa, de princi- 
pio a fin, y le haré saber que yo he condenado a su casa 
para siempre por la iniquidad de saber que sus hijos se 
habían hecho maldición * y no corregirles, Por eso juro 
a la casa de Elí que no se expiará su iniquidad con sacri- 
ficio ni ofrenda por siempre jamás”. 

Se acostó Samuel hasta el amanecer y abrió las puertas de 
la casa de Yahveh. Samuel tenía miedo de manifestar la vi- 
sión a Ell. Llamó Elí a Samuel y le dij 

—"“¡Samuel, hijo mbol”. 

Respondió: 

—"Aguí estoy”. 
Le preguntó: 

—"¿Cuál es la palabra que te habló? “. No me la ocultes, 
por favor. ¡Que Dios te castigue“, si me ocultas algo de 
la entera palabra que te hadló!”. 

Le reveló Samuel todas las palabras, sin ocultarle (nada). Di- 
jo él: 

—“¡El es Yahweh*, que haga como estime oportuno”. 
Creció Samuel y Yahweh estuvo con él y no dejó caer al sue- 
lo (ninguna) de sus palabras. Reconoció todo Israel, de Dan 
hasta Berírba, que Samuel era seguro como profeta de Yah- 
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21 weh, Volvió Yahweh a aparecerse en Silo, pues se reveló 
Yahweh a Samuel en Silo por su palabra. 
4.la Y la palabra de Samuel llegó a todo Israel”. 


2. Notas de crítica textual 


* La fórmula supone la interpelación directa (cL. v. 10, igualmente sin comple- 
mento), como muy bien han captado los LXX; el TM lee: “llamó Yahweh a Samuel...*. 
Los LX, por su parte, suprimen la partícula “el y duplican la interpelación (c£. y, 10); 
cf. E. Dhome, Les Livres de Samuel (París 1910) p. 43. Tal supresión no es precisa, 
pues Yahuoeh-él es el nombre completo del Dios de Israel; cf. supra p. 83 n. 58, La 
duplicación del nombre es probablemente original en esta forma de “vocación”; 
ct infra p. 382 n. 66. 

> C£ P, A. H, De Boer, Research into the Text of 1 Samuel 1-XVI (Amsterdam 
1938) p. 82: "They make themselves a g2I2lah", lo que recuerda la vocación de Abrehán 
“por quien se bendecirán todas las naciones”; cf. supra p. 58. No es preciso corregir 
láhem por "MGhim; c£ Dhorme, 0.c. p. 44. 

* Sorprende que nunca exprese Elí el sujeto de dibbér, a pesar de haber com- 
prendido (cf. y. 8,18) que era Yahweh quien hablaba al muchacho. Puede suponerse 
que el sujeto se sobreentiende, pero igualmente puede suponerse que "2léka debería 
vocalizarse '8lgka, "tu Dios", resultando así una fórmula estrictamente cúltica. En 
y. 4 veíamos cómo la vocalización disimulaba el nombre completo de Dios, Yahweh-El. 

4 Literalmente: "¡Que así te haga Dios y así te añada... 

* Sobre el posible sentido etimológico de la expresión yhoh-hi" ct. supra p. 83 
po 58. 


3. Unidad y estructura 


En este relato se revela una construcción concéntrica precisa en torno 
al tema de la “palabra de Dios”, que permite organizarlo de este modo: 


a) Introducción: la palabra se hace rara 3.13 


b) Teofanía: Samuel no la distingue 4-10 
11-14 

d) Transmisión: la sabe y la comunica 15-18 

€) Conclusión: reaparece la palabra 194, la 


Esta progresión del tema central determina la secuencia de una serie de 
momentos que recuerdan el esquema orden-ejecución aparecido en la voca- 
ción de Josué*. Aquí, con todo, la orden se halla implícita y la transmisión 
se desarrolla de manera peculiar. Por otra parte, el amplio desarrollo del 
momento teofánico le separa de aquél, para aproximarle más al esquema 
vocacional. Formalmente, pues, el relato es complejo, aunque su unidad te- 
mática sea clara. Esta le aísla como un todo aparte dentro del complejo lite- 
rario 1 Sem. 13. 


eso CE supra p. 103, En ambos está presente el "reconocimiento" por parte del 
pue 
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Una determinación de fuentes dentro del mismo relato resulta imposible 
y las diversas teorías ' lo atribuyen a una de las dos que detectan en el com- 
plejo indicado. Así, p. ej., Eissfeldt supone 1 Sam, 1-3 fruto de la combina- 
ción de dos narraciones distintas”, una sobre BlíSamuel (1. 1-3a,4-28; (2. 
1-10),11(18a),18b-21(26); 3. 1,2a-3-11,(12-19),15-21), otra sobre Elí y sus hi- 
jos (1. 3b; 2, 12-17,22-25,27-36; 3. 20). A nuestro capítulo esta distinción 
afectaría poco. Pero Press* la rechaza con razón por improbable y admite 
una sola fuente, aunque se descubran varias manos que han intervenido en 
la composición de 1 Sam. 1-3. Retiene una misma línea narrativa en 2. 11, 
18b-21 y e. 3 en que se combinan el “idilio” de la juventud de Samuel con 
el motivo “novelístico” del servidor del templo, que constituye nuestro ca- 
pítulo. Ya anteriormente Gressmann *, analizando el género literario y los 
motivos de la sección, la había definido como un “idilio” en dos tiempos: 
el primero (1. 1-2. 11) narra el nacimiento y la consagración a Dios; en el 
segundo (2. 12-3. 21) se distinguen dos pares de escenas en contraste (2. 
12-17, El el viejo; 2. 18-21, Samuel y su madre; 2. 22-26, desgracia de Elf; 
3. 1-21, revelación-exaltación de Samuel). Nuestro relato continúa así como 
una unidad de composición, Para Gressmann representa una especie de pró- 
logo a la historia siguiente, que ya existía, en el que se recogen tradiciones 
en torno a la tradición oracular de Silo reanudada con Samuel. 


Este carácter prologal es propio de los relatos de vocación en cuanto re- 
sumen y preludian la actividad del héroe de las tradiciones que les sigue 
ya lo hemos visto en relatos precedentes y volveremos sobre ello más tarde. 
De ahí su carácter redaccional y secundario desde el punto de vista de la 
historia de las tradiciones, y sumamente estructurado desde el punto de 
vista de la forma. Ateniéndonos a ésta y dejando de lado la imposible pre- 
tensión de descubrir sus fuentes, así como la demasiado genérica clasificación 
de “idilio” o “novela”, hemos de considerarlo como relato de “vocación de 
vidente-profeta”, En él Samuel descubre por “vez primera” a Yahweh y su 
palabra, e inicia una actividad oracular de importancia decisiva en Israel. 


3 Cl a este propósito Robertson, o.c. pp. 178 ss. que resume las teorías sobre 
las fuentes de 1 Sam. 1-15. El, por su parte, distingue seis secciones cerradas por los 
tes “suplementos” en relación con la notación sétdmah del texto mac 

sorético, Nuestra perícopa corresponde a la primera sección (1. 1-4, la). 

1 CL O, Eissfeldt, Die Komposition der Samuelis Búcher (Leipzig 1931) p. 4 m. 1. 
Piensa, por otra parte, que las tres fuentes que es posible descubrir en el Libro de 
Samuel no corresponden a las del Pentateuco. 

*  C£_R, Press, “Der Prophet Samuel. Eine traditionsgeschichtliche Untersuchung', 
ZAw 56 095) 174 2. 2; Cody, 0.c. m6 distingue en esto “relato dela infancia de 

|” tres tradiciones. La tercera, que es una ca compilador, corres- 
donde a mute perícopa. CL tamlén |. Das, DÍe Capurblegendo Somaslo Y Se T: 
Fine traditionsgeschichtliche Untersuchung zu 1 Sm 1-3', ROS 43 (1968) 163-94, 

» C£ H. Gressmann, Die dlteste Geschichtsschreibung und Propheten Israels, SAT 
(Góttingen 1910) p. 8 n. 1. Considera por su parte 2. 27-36 como “eln spiíterer Zusatz 
aus der Zeit Josias, der die Verdrángung der Pliden durch die Zadokiden welssagt” 
(cf. 3 Rey. 2, 27 y 4 Rey. 23. 8 ss); 0.c.p.8m. 1, 
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4. Introducción 


Como relatos precedentes, éste se abre con unos versículos (1-3) que son 
la introducción y que presentan los personajes (Samuel, El), la datación (los 
últimos días de Elf), incluso el momento (antes de amanecer) y el lugar 
(mágóm, el santuario de Silo). Este dato es de sumo interés, porque una vez 
más tenemos en él relacionada la vocación y la circunstancia cúltica. Aunque 
aquí ciertamente no como “hierds lógos”, puesto que el santuario desapare- 
cerá y su “ruina” va incluida en el oráculo recibido en esta ocasión. Singu- 
larmente significativa es la caracterización teológica del momento: “la pala- 
bra de Dios era “escasa' en aquellos días” *, lo que equivale a una confesión 
de abandono de Israel por parte de Yahweh. Oficialmente tiene un “Juez”, 
Elí, pero su carisma se ha extinguido si lo tuvo y tiende a institucionalizarse 
en la función de Sacerdote del santuario anfictiónico**; de este modo la 
aparición de Samuel es una vuelta a la “ortodoxia” carismática, formulada 
quizá desde la mentalidad profética del Norte donde siempre se mantuvo 
más vigente. El tema de la “palabra” proviene verosímilmente también de 
ese ámbito, con lo que al parecer se intentaría un relato un tanto anacrónico 
de Samuel”, aun respetando sus orígenes de “vidente”. 

Se ha visto en este relato una referencia a la “incubatio”* o reposo en 
lugar sagrado con el fin de obtener un sueño o revelación. Es probable que 
tal uso o al menos su “forma” (situación, vocabulario y esquema) esté sub- 
yacente en este relato, aunque en el mismo se resalta sobre todo lo inespe- 
rado de la revelación y su origen no onírico”. Es decir, se la habría some- 
tido a una transformación teológica para resaltar el carácter carismático de 
la vocación de Samuel. 


5. Teofanía 


Aquella viene expresada con la típica fórmula (wayyigrá")% repetida tres 
veces por el recurso literario de la “gradación”, que aparece en otros relatos 
de este género”, y culminando en la teofanía. El suceso ofrece, pues, la cuá- 
druple repetición del mismo hecho con las mismas fórmulas: la primera y 
Cuarta dan la “vocación” en forma directa total, la segunda y tercera en for- 


3 Literalmente: “preciosa, cara”, con el doble matiz semántico de este adjetivo. 

3 Indicios de dinastía los tenemos repetidos a lo largo de los libros de los Jueces 
y Samuel: Gedeón Quec. 8. 22), Abimelec (9. 6), Jefté (11, 8), Elí y sus hijos (1 Sam. 
2. 33-34), Samuel y los suyos (8. 1,5). El proceso aboca a la elección de Saul (8-10). 

3 C£ Monloubow, o.c. p. 69. 

«_ CÉ. Th. H. Gaster, Thespis (Garden City N. Y. 1961) p. 331. Hertzberg, o.c. a.L; 
qggontra puber, 0.0 p. 824, CL M. Buber, "Der Geslbie, Werke, v. 1 (Múnchen 

p. 839. 

3% Ta literatura ngarítica ofrece también algunos ejemplos de tal uso; cf. Dhorme, 
0.e. p. 42; infra p. 156. 

3 CE infra p. 382. 

3 C£ supra p, 19; infra pp. 155, 171, 222, 381; Hertzberg, 0.c. 2.L. 
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ma narrativa *, Además, la segunda y tercera “comentan” el proceso, descu- 
briendo su sentido: Samuel no había recibido aún la palabra de Yahveh 
(v. 7), con lo que se nos relaciona esta perícopa en su mismo centro con la 
introducción que formula el tema (y. 1). EX descubre el origen de la llamada 
y proporciona al joven lo que pudiera ser una respuesta litúrgica”; es el 
funcionario cúltico que se supone acostumbrado o al menos enterado de 
estas situaciones. Le instruye para que “vaya y duerma” (no le dice que vele, 
ore...), es decir, que espere la revelación en el sueño según la técnica de la 
*incubatio”. Se trata de una iniciación al diálogo teofánico %. 

La perícopa se divide naturalmente en una preparación “gradual” (y. 4-9) 
y una teofanía (v. 10). Esta no se describe, como tampoco en las vocaciones 
anteriores, pero viene propuesta en términos que la enuncian claramente co- 
mo una “visión”: “entrar, colocarse” (cf. Amós 9, 1; 15. 6. 1; cf. infra v. 15, 
“visión”). Repite, por lo demás, la fórmula de vocación (y. 4, (6,7),10), con 
lo que se convierte en el ejemplo literario más perfecto de “teofanía de vo- 
cación” (ct. Ex. 3. 4)% y forma una correlación inclusiva que determina con 
precisión la perícopa. Las otras dos repeticiones, además de las correspon- 
dientes ampliaciones indicadas, presentan una antítesis en su contenido: 
Samuel no comprendía/EM' comprendió. Toda la perícopa ofrece así un alto 
grado de estructuración. 


6. Revelación 


A continuación se nos da el oráculo, la “palabra de Yakweh", objetivo 
de toda teofanía *, El tema se presenta ya desde su primer versículo (3. 11) 
con todo el profundo sentido de realidad que tiene la palabra (dábár) de 
Yahweh: algo que El “hace” y pronuncia (cf. “todo el que oiga”), o que 
pronuncia obrando en la historia del pueblo y desvelando a través de sus 
profetas. Formalmente no se trata de un mensaje que deba comunicar (falta 
el encargo: “ve y di”); de hecho la acoge Samuel como una “revelación pri- 

vada” que él guardaría para sí y que sólo un juramento imprecatorio podrá 
arrancarle (y. 17). Implícitamente es un mensaje profético, pero Samuel la 
acoge como una “visión” de un vidente. Estamos en el Mímite de la evolu- 
ción del oráculo en Israel, y en su ambigliedad este relato es la ilustración 
clara de la exactitud de 1 Sam. 9. 9: va a aparecer en Israel la figura del 
Nabf clásico, del profeta de misión no sólo de visión ”. 


el viaje de Wen-Ámon, dentro de una situación cúltica similar; cf. ANET p. 
Pela e emlaclóa e indie ya deco en Bla, cayos "isola? 3on cad 
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Si formalmente la palabra no se presenta como oráculo profético, su con- 
tenido es típicamente profético: ofrece una palabra de juicio, de castigo 
irreparable, como las contenidas en las vocaciones de los profetas clásicos, 
Isaías, Jeremías, Ezequiel, aunque no alcance a todo el pueblo. Este juicio, 
que convierte a la casa de Elí en maldición, es para Samuel su “birakah” *, 
el inicio de la presencia de Yahweh a su lado para una misión especial. 

El oráculo hace referencia a una “palabra” precedente de Yahweh que 
aquí se confirma y cuyo cumplimiento se da por indudable. ¿Qué relación 
hay entre las dos? ¿Se trata de dos oráculos diversos? Eissfeldt ye en 
vv. 11-14 una variante redaccional de 2, 27-36; el texto original hablaba de 
la suerte del arca y del santuario de Silo*%. Wellhausen y Gressmann * con- 
sideran ese lugar citado como más reciente (deuteronomístico) que 3. 11-14. 
Visto desde vv. 35-36 esto resulta muy verosímil: tenemos una referencia a 
la centralización del culto en Jerusalén y asunción de todos los sacerdocios 
locales bajo la égida del sadoquita. 

Resulta difícil decidir sobre la relación que media entre ambas perícopas. 
Lo más probable es que tengamos aquí una única tradición de base que po- 
dría individuarse como la “etiología teológica de la ruina de Silo”, derivada 
del hecho histórico de su destrucción por los Filisteos: se trató de un castigo 
de los pecados del sacerdocio responsable. Esa tradición única ha tenido a 
su vez una utilización doble, correspondiente a diversos círculos: legitima- 
ción del sacerdocio de Sadog (“el sacerdote fiel”, 2. 35) y del carisma oracu- 
lar de Samuel (“el profeta fiel”, 3. 20)%, sucesor de Elí al frente de la anfic- 
tionía. En la redacción actual 3. 11-14 supone 2. 27-36, pero esto nada decide 
sobre su interdependencia original. 


7. Transmisión 


La actuación de Samuel después de recibida la revelación no resulta tí- 
picamente profética: se retrae y teme pronunciar la palabra de Dios. Es de- 
cir, procede como un "joven tímido”, la objeción que presentaba Jeremías 
(1. 6) para no aceptar su misión profética. La vocación no nace, pues, en él 
como impulso irresistible de la palabra de Dios, típico de los profetas clási- 
cos (Amós, Ezequiel, Jeremías). Sin embargo, es profética la fidelidad con 
que transmite la palabra divina que necesariamente le tenía que resultar eno- 
josa, pues se trataba de predecir la desdichada suerte de su señor, Este la 


3 Jov, 20 es independienta de su evolución social que no coincida con la del Tae! 
le la época de Samuel. En ese sentido Mari es "posterior" 


1 Jn el mismo sentido se ha cambiado y: 19 que maraba 
su cumplimiento y ¡ón de Samuel en Ramá. Consecuencia de ello es el 
desplazamiento del . 20 que primitivamente diría: “Und nicht wurde Jabwe welter 

in Silo; denn fortgefúhrt war die Lade aus Silo nach dem Worte Jahwes"; 


= CL Hylander, 0,0. p. 45; Cody, 0.c. pp. 668, 69, 
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obtiene a través de un juramento imprecatorio. Su intervención se inicia con 
la misma fórmula (wayyigr7) que Yahweh utilizó para “llamar” al joyen Sa- 
muel; se revela así como una expresión doméstica que explicita la relación 
entre el señor y el siervo o el ámo y el criado. Yahweh procederá con sus pro- 
fetas como con sus siervos diligentes, dispuestos al cumplimiento Sel de su 
voluntad. De hecho ya vimos cómo Samuel al oirla por vez primera de boca 
de Yahweh, la cree pronunciada por su amo Elí”, Luego pasaría al lenguaje 
religioso y cúltico. 

Como puede apreciarse, continúa reinando en esta perícopa el tema cen- 
tral del relato: “la palabra de Dios” (dabar/dibber/dabár (en sentido de “al- 
80")] dabár|dibber/debarim), que la une temáticamente a las dos preceden- 
tes, Samuel es ahora el poseedor de la palabra de Yahweh que ha aprendido 
a escuchar y que era rara en esos días en Israel. 


8. Conclusión. Estructuración 


Se termina el relato par unos versículos conclusivos que resumen su sen- 
tido y su intención. Esta se centra en tres motivos principales: la asistencia 
de Yahweh (y. 19 yhoh hayah 'immó) que asegura su palabra; el reconoci- 
miento de Samuel como profeta fiel (v. 20, nab? ne'ómán) por parte de todo 
Israel; la reaparición de la palabra de Dios en Silo (y. 21 wayyósep yhoh 
I8hera'ót bESIlOh). Este último versículo se relaciona con y. 1 (“la palabra y 
la visión eran raras”), formando así una perfecta inclusión que delimita la 
perícopa como una unidad literaria, El segundo motivo refleja la mentalidad 
deuteronomista y profética (cf. Ez, 2, 5) que descubre al profeta en el cum- 
plimiento de sus palabras”. Su fundamento está en el motiyo primero, la 
asistencia de Yahweh, típicamente profético y que aparece en fodos los rela- 
tos de vocación. 

Se ha pretendido ver en esta conclusión el fruto de la conjugación de dos 
terminaciones diversas y de algunas adiciones. Así se descarta" bidébar 
yhoh como glosa redaccional. Pero esto resulta poco probable después que 
se ha reconocido que el dibar yhwh constituye el motivo central, el tema 
de este relato; su insistencia al final del mismo debe esperarse como normal, 
reclamada por el carácter inclusivo de y. 21 (cf. y. 1, débar yinoh). La actua- 
ción de Samuel, que introduce y fundamenta este relato, se basa en aquella 
palabra; por eso puede Samuel hablar a todo Israel, porque éste le ha reco- 
nocido como profeta seguro de la misma. Se revela así la “intención vocacio- 
nal” de introducir la posterior actividad rectora de Samuel. 

Hylander, siguiendo a Bissfeldt, supone que una terminación se refiere 
a la vocación de Samuel ("Yahweh habló por él”) y otra al cumplimiento de 


3 Sobre la cuestión ct. infra p. 383. 

2 CL supra p, 80. 

» C£ De Boer, 0.c. p. 83: “An addition to show cleariy that débar Sémó'il is 
equal to “the Word of Yahwe”"; Dhorme, 0.c. p. 45, 

3 Cf Hylander, 0.c. p. 69, 
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su oráculo. Pero éste no se menciona, por lo que es preciso recurrir a la re- 
construcción propuesta por Eissfeldt que supone a su vez una reconstruc- 
ción * del oráculo en 3. 11-14 según 2. 27-36. Ya hablamos arriba de la rela- 
ción de ambas perícopas. 

En consecuencia, nos parece innecesario suponer una doble terminación, 
partiendo del hecho de que el tema de la destrucción de Silo y de la familia 
de Elí se utiliza aquí como motivo de “palabra primera” al nuevo “vidente” 
y “oráculo” de Silo, que será desde ahora Samuel. Su cumplimiento se sabe 
desde la historia del pueblo, sin que sea preciso suponer que su reconoci- 
miento universal acaece desde este primer momento. Literariamente se ade- 
lanta aquello que el relato pretende fundar. No debe olvidarse que estos re- 
latos se han escrito desde la experiencia total de Israel que sabe el resultado 
de la actuación de Samuel; no son crónicas del momento. 


La estructura que ofrece el relato es la siguiente: 


D Introducción: personajes 3. la 
tema; la palabra (dábdr) es escasa o 
situación: “lugar sacro”, datación, circunstancias 23 
TI) Teofanía; diálogo gradual: 
1) vocación divina (wayyigre) da 
respuesta (hinnéni): a la llamada o 
respuesta (hinént): a El, disponibilidad San 
contrasréplica Sap 
orden / ejecución Sayb 
2) vocación divina (mencionada) 6an 
respuesta (hindni): a El, disponibilidad ap 
contrarréplica a 
orden / (ejecución) sp 
— explicación: el tema (dábár), 7 
3) vocación divina (mencionada) Sas 
respuesta (hinént): a El, disponibilidad 83 
— descubrimiento del sentido: Dios lama Eb 
Saa 
sp 
% 
aparición: Yahweh entra y se presenta 1040 
4) vocación divina (wayyigra') 1028 
respuesta / repetición (dabbér) 100 
ID Revelación: la palabra (dabar) anunciada y realizada nu 


2 Cf supra m. 25. La reconstrucción propuesta por Hyniander comprende 3. 11, 
Ba y 2. 35 a los que seguiría 4. 21, 
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IV) Transmisión: situación . 15 
reacción: temor 150 
interpelación (wayyigrir) 162 
respuesta (hinnéni) 160 
pregunta /imprecación: la palabra (dabar) Y 
respuesta (débarim) 182 
reacción: conformidad 180 

V) Conclusión: — asistencia (yioh hayan "immó) Lada 
éxito / reconocimiento. (d8barayw, ne'2man) 19bp-20 


inclusión temática: reaparecen visión y palabra (dábár) 21 


9. Forma y tradición 


Es claro que de las múltiples facetas bajo las que aparece la figura de 
Samuel en la Biblia, el presente relato pretende resaltar y recomendar la de 
su profetismo. Lo cual no deja de ser importante para la comprensión última 
de aquél. Cuando la tradición religiosa de Israel ha pretendido “resumir” lo 
que realmente Samuel fue, lo ha presentado como el hombre de la “palabra 
de Dios”. El arcaísmo de tal presentación, como vidente cúltico, hace difícil 
la hipótesis de que se trata de la adaptación a un modelo posterior de una 
figura y función diversas. Aun admitiendo que el papel de Samuel en su 
momento histórico no pueda equipararse sin más con el del profeta de la 
época monárquica, es evidente que el aspecto decisivo de su personalidad lo 
constituye el carisma profético. Para formulación del mismo se ha utilizado 
una forma literaria que posiblemente se enraíza en la tradición del oráculo 
cúltico en alguna de sus formas (¿incubatio?) *, reflejando con ello mismo 
una conexión tradicional de Samuel con el sacerdocio anfictiónico de Silo 
como su colaborador o sucesor. Es lo más que puede decirse en cuanto a la 
“tradición” que refleja este relato y su posible génesis formal. Por lo demás, 
su intención “vocacional” en el contexto literario actual es clara; introduce 
una figura decisiva en la historia del pueblo y preludia su función. 


=m Cf Cody, o.c. pp. 11-14, 114-16, Se poseen otras varias como las “suertes sa- 
gradas” y los “Sueños”, sin mencionar las de carácter mágico-adivinatorio. Al oráculo 
sacerdotal posterior (“Hellsorakel” como respuesta al lamento o “Klage") se le supone 
ya en su contenido y forma dependiente de la tradición literario-teológica formada; 
guizá parcialmente dependiente de la inspiración del momento (Mowinckel, Begrich, 
Von Waldow, Reventlow); cf. supra p. 42; infra p. 374. 
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CapíruLo VIL 
LA VOCACION DE ELIAS (3 Rey. 19. 1-21) 


1. Introducción y texto 


La posición del c. 19 del primer Libro de los Reyes dentro del ciclo lite- 
rario de Elías (3 Rey. 17-19; 21; 4 Rey. 1) no es absolutamente segura. Un 
análisis de su contenido ha llevado a diversos autores* a admitir su discon- 
tinuidad en relación con el capítulo precedente y a considerarlo como inde- 
pendiente del mismo. Gunkel* lo tiene por una “variante” suya; igualmente 
Gressmann, advirtiendo que el contenido de 19. 14-18 corresponde a una 
situación previa a la confrontación del Carmelo (c. 18), concluye que nues- 
tro capítulo no es continuación sino un paralelo del mismo”. Jepsen, por su 
parte, admite que se trata de dos episodios diversos de la vida de Elías y, 
basándose en tal opinión, llega a deducir que el c. 19 debe preceder al e. 18% 
En cambio, Bissfeldt* mantiene la secuencia de ambos como perfectamente 
defendible e incluso el complejo 3 Rey. 17. 1-19. 18 como una unidad narra» 
tiva. En el mismo sentido se pronuncia Carlson *, que analiza los “motivos” 
y “verba associandi” que relacionan ambos capítulos. 
Ante esta situación incierta quizá la opinión más aceptable sea la primera 
mencionada, sostenida también por Fohrer y Von Rad* que consideran al 


2 A. Alt, "Das Gottesurtell auf dem Karmol”, Festschrift G. Beer (Stuttgart 1935) 
= Kleine Schriften 11 (Múnchen Op 18% d.7, Simi, a en Boro Si 
semitica et bíblica, Fs. Vriezen (Wageningen 1966) p. 328; H. H. Rowley, "Elijah on 
Moyat Carmel: BÍRyil 43 (1960-61) 190.219, 

unkel, Blas Jahoe und Baal (Tubingen 1508) pp. 21.38; el “episodio 
del Casma as la yacente legndacia] el epica da ONO E la ra ca” 


H. ste, Ceschichzchreibung und, Propheten leraels, SAT 
(Gata gen E a: EA Wórter) stimmen aber vOllig zu der Situation, die 
Gottesurteil 4uf dem Karmel vormusgeht... Dena kana €. 19 nicht Fortsetgung, 


4 Ya los LXX mantienen un orden diverso para los c. 20 y 21, Stelnmana, por su 
pad, Seda que 6 debió abrir el ciclo de Elías y el 17 cerzarlo, sí que el 
ta volviese a ya más por la corte: cf. J. Steinmann, 'La geste d'Eli 
dans Yancion Testament” Elo le Propia (Paris 1956) p. 97; Stamm, o.c. pp. 328 
«eE Fisstelde, Binlelturg de Testament (Ñiblogen 1964) p. 390; el mis: 
mo, e Kamen von L Me 16,21 Re 1 23 Po 52,(EL infra 10; 
E Faadeseds, Di Pie Búcher der Kómige, ESAT (Bonn 1927) p. 
son, “Elle A Piforsb, YI 19 (1989) 429-30 Fem cgis cone 
rio 90 uiente continuidad y contraste. 
Tort em abeclilo/ O enenalaaión o úarantiza la “secuencia”; únicamente los supone 
pertenecientes al mismo 
y ¿SE,6. Foter, "las ATANT 31 (Ztricn 1968) pp. 32 ss.; G. Von Rad, Theologie, 
y. Hp. 32, 
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€. 19 como una unidad literaria independiente: ni continuación ni réplica 
de c. 18. En general esto se debe aplicar a todo el ciclo de Elías compuesto 
de unidades literarias o tradiciones independientes sólo posteriormente liga- 
das entre sí*. Steck” defiende la independencia “preliteraria” de dichas na- 
raciones; la conexión de c. 18 y 19 supondría un proceso redaccional de 
este último en tres etapas del que nuevamente hablaremos. De acuerdo con 
esta orientación consideramos el capítulo como el relato originalmente cutó- 
nomo de una experiencia religiosa que “configura la misión” de un profeta 
y así, en principio, como un “relato de vocación”, prescindiendo del momento 
preciso en que tal experiencia surge. Este no es en manera alguna indiferente 
y habremos de volver sobre ello para valorar con más exactitud hasta donde 
se puede hablar en nuestro caso de un “relato de yocación”. El mismo aná- 
lisis de sus elementos ayudará a precisar su pertenencia a tal forma literaria. 


3 Rey. 19. 1 “Informó Ajab a Jezabel de todo lo que hizo Elías y de to- 

2. dos los que mató a espada, (a saber) todos los profetas*. En- 

vió Jezabel un mensajero a Elías a decirle”: 

—"Que (me) castigue los dioses... *; de cierto* mañana a 
esta hora trataré yo tu vida como la vida de cada uno 
de esos”. 

3 El vio (la cosa)", se alzó y huyó para (Salvar) su vida. Llegó 

a Berscba, que pertenece a Judá, y dejó allí a su criado. 

4 Marchó un día de camino por el desierto, entró y se sentó 

bajo un* junipero; y se deseó! la muerte así: 

—"¡Basta Yahweh! Llévame, pues no soy yo mejor que mis 
padres”. 

5 Se echó y se durmió bajo un junípero. Entonces pasó esto: 

un ángel le tocó y le dijo: 

—"Levántate y come”. 

6 Miró y vio a su cabecera* una torta cocida a las brasas y un 

7. jarro de agua. Comió, bebió y se volvió a acostar. El ángel 

de Yahweh volvió a tocarle por segunda vez diciéndole: 

— “Levántate y come, que el camino es más largo de lo que 

crees”, 

3_ Se alzó, comió y bebió, y marchó con la fuerza de aquél ali- 
mento durante cuarenta días y cuarenta noches hasta el mon- 
te de Dios, el Horeb. 

Entró allí, en la caverna, y pernoctó allí. 


wo 


X_ CL G. Fohrer, 0.c. p. 31; V. Rad, o.c. p. 28; pero c£ supra no. 1-6, 
3 CÉ O. H. Steck, Oberlieferung und Zeitgeschichte in den Elia-Erzahlungen, 
16 (Neukirchen 1968) p. 7. 
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Entonces le vino palabra de Yahveh en estos términos: 

—“¿Qué haces aquí Elias?”. 

Respondió: 

—"He sentido un gran celo por Yahweh, Dios de los ejér- 
citos, porque ! han abandonado tu alianza los hijos de 
Israel, han derribado tus altares, han pasado a espada a 
tus profetas. He quedado yo solo y me buscan para qui- 
tarme la vida”. 

Le dijo 

—"Sal y ponte de pie en el monte ante Yahweh” 

Y entonces pasa Yahweh; y un viento violento y fuerte que 
partía los montes y rompía las rocas* precedía a Yahweh (pe- 
ro) no estaba Yahweh en el viento. Detrás del viento un te- 
rremoto (pero) no estaba Yaiweh en el terremoto. Detrás del 
terremoto un fuego (pero) no estaba en el fuego Yahuweh, 
Detrás del fuego el rumor de una brisa ligera. Cuando lo 
(oyó) Elías cubrió su rostro con su manto, salió y se situó a 
la puerta de la caverna, Y entonces una voz se dirigió a él y 
le dijo: 

—“¿Qué haces aquí Elías?”. 

Respondió: 

—"He sentido un gran celo por Yahweh, Dios de los ejér- 
citos, porque han abandonado tu alianza los hijos de 1s- 
rael, han derribado tus altares, han pasado a espada a 
tus profetas. He quedado yo sólo y me buscan para qui- 
tarme la vida”. 

Le dijo Yahweh: 
—“Ve, vuelve por tu camino% al desierto de Damasco”, 
y unge a Jazael por rey de Aram; a Jehú, hijo de 
Nimsi, lo ungirás por Rey de Israel y a Eliseo, hijo de 
Sofat, de Abel-Mejolá le ungirás por profeta en tu lugar. 
Resultará que al que escape a la espada de Jazael le ma- 
tará Jehú y a quien escape a la espada de Jehú le matará 
Eliseo. Pero reservaré en Israel unos siete mil, toda rodi- 
lla que no se dobló ante Baal y toda boca que no le dio 
un beso”. 
Partió de allí y encontró a Eliseo, hijo de Safat, que estaba 
arando; tenía doce yuntas por delante y él (araba) con la duo- 
décima, Pasó Elías a su lado y le echó su manto. Dejó el 
ganado, corrió detrás de Elías y le dij 

—“Déjame, por favor, ir a besar a mi padre y a mi madre 

y vendré contigo”. 
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Le respondió: 
—"Ve, vuélvete, pues ¿qué te hice yo?"”. 

21 Se volvió de su lado, cogió una yunta de bueyes, la sacrificó 

y con los aparejos del ganado coció* la came y la distribuyó 

a la gente, que la comió. Luego se alzó y se fue con Elías po- 

niéndose a su servicio” 


2. Notas de crítica textual 


* Los LXX traducen: ka '9s 'apékteinen tolis prophitas 'en romphaía, que supone 
la traducción propuesta; cf. Carlson, 0.c. p. 429 n. 1. 

> Los LXX añaden: "si tú eres Elías, yo soy Jezabel...”, que admiten como 
original Gunkel, o.c. p. 21, y O. Eissfeldt, 'Bist du Elia, so bin ich Izebel', Hebritsche 
Wortforschung, Fs. Baumgartner (Leiden 1967) pp. 65-70; en contra Carlson, 0.0. 


* Literalmente: “Así (me) hagan los dioses y así (me) añadan..."; cf. supra 
p.DEn e 

% Acerca de la partícula ki enfática cl. supra p. 69 m, *; Brown-Driver-Briggs, 
Lexicon p. 472 (en juramento); P. Jolon, Grammaire de PHébreu biblique (Rome 
1947) p. 504 $ 165a, 

* Los LXX y muchos manuscritos leen: w0ayylrd', “tuvo miedo”. 

* El ketib lee aquí "ehdd como en el y. 5, suponiendo el género masculino de 
rátem (ar. ratam, "retama". 

£ Literalmente: “pidió su alma para la muerte” (wayyiPal 'et-napió 1841). 

% El nombre tiene morfología fenicia: terminación -ót para femenino singular 
que los Masoretas han tomado por plural; está además construido sin preposición, 
como es frecuente en la Biblia y en la literatura ugarítica con nombres de lu: 
ef. M. Dahood, Psalms /, AnchB (Garden City N. Y. 1966) p. 328; 17 (1968) p. 395; 
JIL (1970) pp. 379 s., 486; A. C. M. Blommerde, Northwest Semitic Grammar and job 
(Rome 1969) p. 11. 

1 0 tal vez: “más largo de lo que tú puedes soportar (si no comes)". 

1 Para Steck, 0.c. p. 120 n. 3, el KI tendría aquí y en y. 14 sentido de partícula 
defctica; cf. supra n. *. 

X Probablemente una glosa que rompe la secuencia narrativa de los diversos fe- 
nómenos, que no llevan ninguna explicación o comentario. Además, el cambio de 
género en los adjetivos (g8dól4h | ház3q) hace más verosímil esta opinión; ct. Fobrer, 
0. p. 19 

1 Sobre el sentido de qól démámah, “fenómeno atmosférico casi imperceptible”, 
cf. Von Rad, o.c. p. 20 n. 3; J. Jeremias, Theophanie. Die Geschichte einer alttesta- 
mentlichen Gattung, WMANT 10 (Neukirchen 1965) p. 114. 

X Carlson, 0.c. p. 437, traduce: “Vuelve a tu vocación (derek) hacia el desierto...” 

í=m Falta en los LXX; Montgomery: “by the desert to Damascus". 

2 Alude, sin duda, al culto de Baal; la literatura ugarítica nos da una descripción 
resumida del rito que los feles celebraban en honor de Baal; c£ G. R. Driver, 
Canaanite Myths and Legends (Edinburgh 1956) pp. 55, 83; Landesdorfer, 0.0. 
pp. 119 ss; L. Bromner, 7he Stories of Elijah and Elisha as Polemic against Baal 
Worship (Lelden 1968), desarrolla este punto. 
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ñ_ E. Dhorme, La Bible. L'Ancien Testament (Paris 1956) p. 1117, entiende semed 
en el sentido de “fanega", medida agraria (ct. 1 Sam. 14. 14; ls, 5. 10); lo que rechaza 
A. Sanda, Die Búicher der Kónige 1 (Múnster 1911) p. 453 (c£. 19. 21). 

* O “detrás de 11”; sobre el doble valor de la preposición cf. Gregorio del Olmo, 
"La preposión 'ahar/'ahdré (cum) en ugarítico y hebreo', Clar 10 (1970) 339-60; 
<£. y, 21 igualmente (108yyalob mP'ahárávio, woayyelok: "ahari). 

> La respuesta de Elías: “Vuélvete, pues ¿qué te he hecho yo?", suena como un 
reproche. Gunkel, 0.c. p. 26, lo entiende en el sentido de “haz lo que quieras”, pero 
habrá de seguirle irremediablemente, pues ha operado sobre él una “Zauberwirkung"; 
Rem, 0.c. p. 62, lo explica como si fuera Dios quien llamase, no Elías (1); A. Neher, 
Lessence du Prophétisme (Paris 1955) p. 312, lo toma como exigencia absoluta de 
ruptura con su medio (cf. Le. 9. 61); Sanda, 0.c. p. 454, lo entiende como una autori- 
zación: “puedes volver con tu padre, pues ¿qué te he hecho yo para que no puedas 
hacerlo?”; Dhorme, o.c. p. 1117 n. 20, como un despido, “comme s'il regrettait de 
Vayoir choisi pour disciple”; C. Alcaina, “La vocación de Eliseo (3 Rey. 19.19-21)", 
Estbib 29 (1970), discute las diversas posibilidades y al fin se queda con la versión: 
"ve, vuélvete (a los tuyos)...”, con sentido permisivo. 

* En bissélam (habbátár) el mem final debe entenderse como enclítico; cf. supra 
9. 690.% 


3. Estructura y redacción 


Prescindiendo, por el momento, de la valoración histórico-tradicional del 
material literario, de lo que hablaremos luego, el relato se desmembra natu- 
ralmente así: 


a) Introducción 19. 13 
b) “Incubatio” doble en el desierto: 
a) súplica 4 
b) “incubatio” primera 56 
e) “incubatio” segunda 74 
e) "Incubatio” en el Horeb (tercera) 
a) diálogo teofánico 9-1a 
b) teofanía 11b-13a 
<) diálogo teofánico 13b-14 
4) Misión 15-18 
e) Ejecución 19-21 


Adviértase cómo la “incubatio” primera (v. 5) y los tres momentos de la 
tercera (yv. 9,11,13b) se inician por la misma expresión wéhinneh Y, que in- 
troduce en dos casos una forma teofánica (ángel/Yahweh) y en otros dos la 
palabra divina. En todos ellos ya precedida de una frase que determina la 


% Aparece también en y. 6, pero en razón de su conexión sintáctica con un 
verbo “ridendi" (wayyabbet wélimmeh), no como elemento estructural, Introduce la 
aparición del “alimento maravilloso", que no se repite en la segunda "ineubatio" 
aunque se supone. 
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actitud de espera de la revelación por parte de Elías: en los dos primeros a 
través del sueño (“se echó y se durmió”, “entró y pernoctó”); en los restan- 
tes, a través de la visión (“sal y ponte de pie”, “salió y se puso...”). 
ello nos hace descubrir tanto una estructura expresamente buscada y que- 
rida en el relato como la constancia de un vocabulario, posiblemente de ori- 
gen cúltico. Esta primera constatación se verá confirmada en el análisis con- 
creto de las partes. Pero previamente hemos de considerar los resultados de 
la crítica literaria ejercida por los diversos autores sobre nuestra perícopa. 
Es unánimemente admitida la existencia de un doble ciclo, de Elías 
(3 Rey. 17. 1-9. 18(19-21); 21; 4 Rey. 1) y de Eliseo (4 Rey. 2; 8. 7-15; 
9-10), dentro de los Libros de los Reyes de origen pre-deuteronomístico y 
no proveniente de los anales de corte, como la mayor parte de su material 
restante ". La interferencia, e incluso el duplicado de alguno de sus relatos 
es también clara. Respecto a nuestro capítulo, la atribución al ciclo de Eliseo 
de 3 Rey. 19. 19-21, por razones que luego veremos, es casi unánime *; 
ocupa así un lugar redaccionalmente secundario. Respecto a la originalidad 
de 19. 1-34, quienes tienen nuestro relato como independiente del capítulo 
precedente lo consideran como una introducción redaccional que tiende a 
crear una secuencia narrativa entre ambos, aunque sea de modo inhábil y 
traicionando su carácter secundario. Supondría, en efecto, un cambio “brus- 
co” en la psicología del profeta que pasa de la osadía, manifestada en el 
Carmelo, al temor ante la amenaza de Jezabel ”. Los que, sin embargo, man- 
tienen la secuencia narrativa de ambos capítulos como original, consideran 
la reacción del profeta como “normal”, sin que haya inconveniente en atri- 
buirla al relato primitivo". De todos modos, esta divergencia es un buen 


indicio del valor que puede concederse al argumento psicológico en crítica 
literaria Y, 


ds ml cel y Ace a 
Son el rey O Kay. 20.22). Fara Elsa tendlan cosa semejanza con los documentos 

del Pentateuco; cf. Eissfeldt, o.c. p. 393; últimamente el mismo, "Die Kom- 
von 1 Rg XVI. 29-2 Re XIII. 25', Das Ferne und Nake Wort, Fs. Rost (Berlin 


cp. 268; 
Prophite y. 68; el ite Bible, BJ a.L; Pohrer, 0.c. 
: Sama, 0.0.9. 389; Hintaial, 0.6. p. 389% Alcala, 0.0 PE, BIS 87 el mismo 

cación", p. 138, En contre Carlson, o.c. pp. 417, 438 ss; pero la correlación d 
9 (ioayyabo" $ám | yayyilek , así como el carácter “ideológico” de la 
misi me parecen argumentos Et a Elías. La misión 
estk configurada desde la actuación posteior de Eliseo, 
p. 267, 


:. 119, habla de su derrota interior 
el Carm 


del profeta y su susceptibilidad israelita que crean en él una especie de oscilación 
pendular psíquica; Carlson, 0.c- pp. 417 55. 
Digase lo mismo de la oposición que advierte Steck, 0.c. p. 28, entre “Rulr 
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En el interior ya del relato se considera generalmente como glosa o du- 
plicado vv. 9a-lla (cf. vv, 13-14 y Ex. 19. 20; 33. 22)", porque repite y 
contradice lo siguiente (se le ordena salir, y. 1la, para presenciar la teofanía, 
pero en realidad sólo sale, y. 13a, una vez pasada ésta). Hoy en día con todo, 
se ha iniciado una reconsideración de tal argumentación y se empieza a es- 
timar como original el “duplicado”. Más abajo justificaremos este modo 
de ver. 

Aparte de estos elementos “claramente” añadidos posteriormente al re- 
lato, Fohrer realiza, desde el punto de vista de su redacción, un esmerado 
análisis con el intento de individuar las diversas capas redaccionales, jerar- 
quizar así sus “tradiciones” y llegar al núcleo original del mismo que com- 
prende “la narración del encuentro con Dios en el Horeb” (19, 3b,8b*,9-12, 
13aba). Carece de conclusión propia, suplida con el relato de la vocación de 
Eliseo (vv. 19-21)%. A este núcleo se añadió posteriormente, a partir de los 
círculos proféticos del siglo 9, la tradición conservada en 19. 4a,5a,7-8a,15-18 
(la fuga y marcha de Elías por el desierto); es de carácter legendario y po- 
pular, y fue puesta por escrito desde antiguo, Finalmente, el relato se com- 
pleta con las ampliaciones siguientes: 19. 1-3a,4b,5b,6,8b*,13b8-15a ". La va- 
lidez de tal análisis redaccional de las diversas tradiciones lo discutiremos en 
los respectivos lugares a propósito de nuestro propio análisis literario del 
relato. De momento baste confrontarlo con otro intento orientado en el 
mismo sentido y a partir del mismo método de análisis de tradiciones, Se- 
gún Steck ” el proceso redaccional se desarrolló en tres etapas. El núcleo más 
antiguo e independiente lo constituyen yv. 3a$-6 (marcha por el desierto), 
sólo fragmentariamente conservado y de sentido dudoso; posiblemente re- 
coge material primitivo, peculiar del “lugar” del profeta, aunque todavía sin 
relación con el Horeb. Sólo últimamente otro redactor uniría a ese relato, 
así constituido, la teofanía de Horeb (9abo,11,12-18) a través del duplicado 
vv. 7-8, encaminando al profeta hacia el monte santo, Como puede apreciar- 
se, el resultado es casi exactamente el contrario del propuesto por Fohrer, 
lo que no dice mucho en favor del método empleado. Podemos asegurar que 
una tal desmembración de tradiciones, que recuerda insistentemente los pro- 
cedimientos de la crítica documentaria más extrema hoy resueltamente en 
Crisis, resulta por lo menos extremadamente subjetiva. 


para salvar la vida” (v. 3; cf. 4 Rey. 7. 7) y "pedir la muerte” (v. 4b; c£. Jon. 4. 8), 
como sí hasta del punto de vista psicológico no fuera perfectamente verosímil sltuar 
una ón 


al final de una “fuga”, tema que aprovechan en nuestros días los 
relatos y de ayenturas (cl. el mismo relato de Azar, Con. 21. 1-16, tan relacio. 
ado con 3 Rey 19. 3-4, donde se suceden la marcha por el desierto, impuesta por 


Sara, y la “desesperación” ante la muerte inminente del hijo). 
Así Gunkel, De Vaux, Montgomery, Fobrer, Landesdorfer, 
ek, 0.c. y. 22, contdera como "duplicado" elo 90, desde “e dijo." hasta 
su, perte Carlson, 0.6. pp. 420, 432, lo retiene Integramente como 
p. 157. 


Alda pp. 2690, 
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No es de extrañar, pues, que hayan surgido críticas del mismo, junto 
con intentos de comprender unitariamente la composición literaria del rela- 
to%. En este sentido se orientará nuestro propio análisis, aun admitiendo la 
validez de una crítica de las tradiciones mientras se mantenga en los límites 
de lo comprobado y no derive al campo de lo meramente hipotético. En este 
caso es mucho más decisivo para su comprensión atenerse al relato en su 
organización actual y tratar de descubrir su ritmo narrativo que no insistir 
en la determinación de su "múcleo” tradicional primitivo y pretender aislar y 
jerarquizar históricamente las diversas tradiciones. 


4. Introducción 


Independientemente de la originalidad de la secuencia literaria de los 
cc. 18 y 19 es claro que 19. 1-3 constituye una perícopa de transición que une 
con lo precedente (cf, 19, 1/18, 40) e introduce una nueva situación. Como de 
costumbre proporciona los personajes y el cuadro general *, Este consiste fun- 
damentalmente en el enfrentamiento entre la Reina, servidora de Baal, y el 
profeta de Yahweh. Después del "juicio de Dios” en el Carmelo se esperaría 
una recesión en la actitud de Jezabel, sín embargo, el que cede y se retira 
es el profeta (“te trataré como a cada uno de ellos (has tratado t4)..."/“y 
huyó para (salvar) su vida”). Pero es igualmente “normal” que la Reina infiel 
no se deje influir por un “milagro” de Yahweh y que la muerte de sus pro- 
fetas excite sus deseos de la vez es normal que la enormidad e 
ineficacia de su actuación amedrante al celoso nábf, una vez pasado el mo- 
mento de su exaltación religiosa”, 

De todos modos, “normal” ha resultado la reacción para el redactor que 
ha unido o compuesto estos capítulos*, Resulta así que el motivo aquí 
formulado es el de la “persecución” de Elías por Jezabel, que ya aparece en 
cc. anteriores y que ahora sirve para poner al profeta en marcha hacia su 
encuentro con Dios en el Horeb: hugendo de tal persecución el profeta 
llegará al monte de Dios. Ya vimos como Fohrer y Steck, aunque de modo 
diverso, tenían por secundaria la correlación de ambos temas, considerando 
uno como original el encuentro con Dios en Horeb* y otro la marcha por 


5. No es preciso suponer que el episodio del Carmelo signifique la “conversión” 
deñnitiva del pueblo y que por tanto yv. 10, 14 impliquen una situación anterior al 
mismo; cÉ. supra n. 3. 

2 Cf. supra mn. 13-14. 

=_ En consecuencia, se exclulrán del relato primitivo todos los indicios del motivo 
de “persecución” (4b. 13b-14); pertenece al ciclo de los motivos mosaicos (ct. 19. 2/ 
Ex. 2. 15 ss, que plasman la tesis de Elías “Nuevo Moisés”; resulta así una ampliación 
teológica; ef. Fohrer, 0.c. mp, 32 65. Steck, oe. pp. 25 ss, pone en dada la validez 
de tal “motivo” de persecución. 

p. 401 n. 148, 
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el desierto. Es posible que subyazga a este tema de la fuga una tradición his- 
tórica de “peregrinación” al Sinaí”. A este propósito es interesante resaltar 
el motivo con que termina esta perícopa introductoria (“y dejó allí a su 
criado”) y que en otros lugares bíblicos (Gen. 22. 5; y sobre todo 4 Rey. 2. 
2 ss) aparece en relación con un encuentro personal con Dios. La marcha, 
pues, de Elías a Berseba, o al menos a partir de all, es más que una fuga 
una cita con Yahwéh o una búsqueda de su palabra. 

El motivo así enunciado en estos yv. es doble, fuga y peregrinación, sin 
que se pueda decidir que esta última constituya el sentido primero de la 
marcha de Elías hacia Berdeba”. Pero por otra parte, ¿es tan inverosímil 
que la “fuga” de un profeta tienda a buscar “refugio” en la revelación de la 
palabra divina y que por consiguiente el motivo sea esencialmente comple- 
Jo? De todos modos, es este aspecto de “revelación” el que se va a reelabo- 
rar a continuación en primer lugar, mientras el de la fuga reaparecerá más 
tarde (cf. vv. 10, 14, t0ayyBlek: "el-napSó/wayébagisa napsi) *. 


5. Teofanía 


La huida de Elías se configura literariamente como un viaje en tres eta- 
pas: Berdeba-el desierto-el Horeb. A través de ellas el profeta se va acer- 
cando a su meta: el encuentro con Dios. Es un viaje él mismo teofánico, 
en el que va experimentando progresivamente la presencia divina que le in- 
troduce “gradualmente” en su interioridad. Se trata de un recurso literario, 
la gradación, que ya encontramos en otros relatos anteriores y que volvere- 
mos a hallar en el de Eliseo”. Por él se prepara e introduce la escena cen- 
tral, la teofanía. Resulta, pues, metodológicamente inútil y fuera de lugar 
preguntarse por la “meta” original y distinguir diversas tradiciones en con- 
secuencia. Por lo demás, literariamente las perícopas 4-8 y 9-14 forman uni- 
dades paralelas: 42 se corresponde con 9a perfectamente (1wayyab9" wayye- 
eb... wayye3kab||wayyab? ...wayyalen)*. 

El centro se organiza en tres escenas íntimamente ligadas y progresivas: 
4, llegada al “junípero” y súplica del profeta (¿F'al) que espera una respuesta; 


la 
= Esta última expresión tiene un valor impersonal, sin que sea preciso entenderla 

medio de Jezabel)"; ct. R. M, Frank, “A Note 
1965), 413. La marcha al desierto, “unto No Mans 


jue el “entrar y acostarse” pertenece a la nueva 
inmediatamente la revelación (visión o audición) del 


“sueño”. 
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en ella da expresión a su desesperación %; 5-6, primera “incubatio” (wayyiS- 
kab), con la consiguiente hierofanía del ángel que le toca y ordena comer, 
haciéndolo Elías; 7-8, segunda “incubatio” con su correspondiente hierofa- 
nía, esta vez más explícita, del ángel de Jahw6h que le toca, le ordena comer 
y le explica el sentido de tal acción. Elías come y marcha al Horeb. En con- 
traste con la desesperación manifestada en su súplica el profeta sale recon- 
fortado y dispuesto al encuentro con Dios*. 


Todo esto hace del desierto con su "junípero” (recuérdese la encina de 
Siquem, la zarza del Sinaí, el terebinto de Ofrá) un “lugar” sacro*; y de la 
escena descrita, en especial el sueño y la comida, un momento de revelación 
cúltica*. El alimento es, naturalmente, prodigioso y restaura más que la 
fuerza física la voluntad de misión profética. Es curiosa la coincidencia ter- 
minológica de esta perícopa con las escenas de “incubatio” que nos relata 
la literatura ugarítica y que ya mencionamos a propósito de la vocación de 
Samuel *. Keret también se duerme (yón), se acuesta (3kD) y pide (Sal); 
Danil, más sorprendentemente, come y bebe, se acuesta y pernocta repeti- 
damente (lhm, Sqy, 5kb, In), como en muestro caso y en el de Samuel, antes 
de recibir la visita de Baal”. Esta interacción, pues, del rito incubatorio, 
tres veces, pertenece a su forma normal y es inútil pretender distinguir car 
pas redaccionales basándose en la repetición del motivo”. Esta responde a 
una intención literaria precisa, la de hacer progresar el relato “gradualmente” 


M CÉ supra n. £. 

»_ Para Gunkel, o.c. p. 21, este contraste es el tema central del relato, El narrador 
del Norte (Horeb = E, D), por lo demás, desconoce el territorio, según Gressmann 
y Montgomery, y da una desmesurada cifra para el camino hasta el monte de Dios. 
Pero se trata de una cifra literaria; cf, Carison, o.c. p. 432. 

mM Cf Gunkel, o.c. pp. 22 5, que a su vez deflende la unicidad dela pastoses. 
3 osas de la iteración de la escena, y su correlación con la siguiente (ángel/Yahwen): 
“die e, voriiufige (zcene) ist, wie es hiuñg in solchen Fállen geschieht, voraus 
geschickt...”; Carlson, o.c. p. 431, ve en el junípero el signo de la maldición, de la 
muerte en el desierto, No lo creo probable, 

A. Gressmann trata todos estos elementos como motivos simplemente legendarios 
(alimento, árbol en el desierto, los cuarenta días) sin percibir su valor teológico como 
partes de una estructura narrativa tradicional. Quizá su actitud crítica peque un tanto, 
por otra parte, de esteticismo o formalismo; cf. p. ej su descripción de la situación: 
“Zu Tode erschópft liegt der Riese, in der eitlen Hoffnung Schatten zu £nden, unter 
einem winzigen Ginster, dessen einst goldgelbe, jetzt staubgraue Bliiten traurig ihr 
Kópfcbon hángen lassen, auch sie dem Verschmachten nabe-ein Bild, wirdig Rem- 
brandschen Pensels!"; cf. Gressmann, 0.c. p. 267. 

3 Ch supra p. 140, 

CE G. R. Driver, Canaanite Myths and Legends (Edinburgh 1956) pp. 28, 48. 

1" Cf Gunkel, o.c. pp. 22 ss.; Carlson, o.c. pp. 420 ss. 431. Fohrer 0.c. pp. 36 58. 
retiene de esta perícopa como originales íínicamente 3b, $b que expresan el tema de la 
peregrinación al Horeb. Sus restantes versículos suponen el tema, secundario en este 
texto, de la "persecución" (4b) y son una anticipación que repite el motivo del encuen- 
tro teofánico (4a-5-$8), y esto por duplicado. Un compilador (Sammler) reunió ambos 
temas (persecución, peregrinación) y desarrolló el motivo original e independiente de 
la teofanía. Steck, 0.c. pp, 25 ss, 26 n. 2, supone también un “duplicado”, diverso 
del Fobrer, de la escena de “confortación” del profeta: 4b. 5-6 (original) y 3b. 7-8 
(redaccional); originariamente podría situarse la “vocación” de Elías aquí (junto al 
Junípero); el. supra p. 153. 
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(ángel, ángel de Yahweh, Yahweh; igualmente se va explicitando la respues- 
ta), como se apreciaba en la vocación de Samuel. 

El proceso culmina en la tercera “incubatio” iniciada con la llegada al 
“lugar” sacro, la “caverna”, y la pernoctación en el mismo. Dada su impor- 
tancia la nueva sección ocupa una mayor extensión y en ella cabe distinguir 
igualmente tres escenas: 9a-1la, diálogo teofánico; 11b-13a, teofanfa; 13b- 
14, diálogo teofánico. La mayor dificultad para admitir la originalidad de esta 
disposición narrativa está en el carácter de repetición literal que tienen am- 
bos diálogos %, así como la “contradicción” señalada entre la orden de salir 
y su ejecución. De ahí que clásicamente se rechace 9a-lla como una glosa”. 
Pero ya Steck advierte * que tal contradicción propiamente no existe, pues 
la orden le manda salir “ante Yahweh”, y Yahweb sólo se presenta al fin de 
la teofanía. Por otra parte, Carlson “ justifica la repetición por la necesidad 
de que la “palabra de Dios” tome la iniciativa de la situación después de la 
reacción “humana” de Elías. 

Pero pienso que la verdadera razón se encuentra en la estructura misma 
de la situación aquí descrita y en la forma literaria que le es propia, Tenemos 
una “incubatio” o “sueño sacro” en el que la revelación se articula como un 
diálogo teofénico consistente en una interrogación y su correspondiente res- 
%, y en una “orden” o encargo en que culmina. Todo ello se recibe en 
como precisa Carlson %, al que sigue el momento de la percepción 
sensible (cf. y. 6, 1wayyabbet; y. 8, woayyagom; v. 13, 10ayéld kismóa), en el 
que se inicia la realización del encargo recibido (“salió y se situó a la puer- 
ta”). El diálogo supone así en 9-1la una situación distinta de la de 13b-14 
(sueño/percepción sensible). Entre las dos se sitúa la teofanía como el primer 
fenómeno que percibe Elías al despertar; a ella, en su conjunto, se refiere 
la expresión "cuando oyÓ...”, dado su carácter predominante de fenómeno 
acústico (viento, tormenta, terremoto, brisa). El hecho de que el diálogo teo- 
fánico se repita literalmente es un signo de la “normatividad” descriptiva de 
la escena, como se comprueba en los relatos paralelos ugaríticos, donde las 

“revelaciones” se convierten en clichés fijos, repetidos incansablemente “. 


ES Va led Pots “66; Fohrer, 0.c. p. 39; Montgomery, The 
Book of Ki E (Edinburga 1951) p. 312; Stamm 0. €. p. 328; Frank, o. ; 
Va Ad 


do E Sick, 0-€, 2 32 nl: Carlson, 0.c. yo. 420, 433, que Interpreta Mond Yisoh 
somo expresión ción tíclca de la intimidad divina Sel peste! linfa, 

Carlson, 0.c. pp. 426-33: “La reponse d'Elie A debar-Yahweh essaye de 
motiver sa fulte en le reprásentant sous les falte dan prophito digas de jenconteer 
Yalweh A Y'Horeb”. 


2 Cl infra pp. 

19 CÉ Carlson, 0 Sanda, 0.c. p. 

4 C£. C. H. Gordon, gara Teibos $ (Roma 1565) pp. 25 ss, Ko, 247 ss. (Aqht). 
Sobre el valor estilístico de la srepetición” cf. J. Muilenburz, 'A Study in Hebrew 
Retoric, Repetition 1 (1953) 102 ss. 
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De esta manera, la escena teofánica queda enmarcada entre dos palabras que 
la resaltan por su simetría. Adviértase, por lo demás, el idéntico comienzo 
ya indicado (wéhinneh). 

La teofanía, lo mismo que el “viaje” que la preparaba, está descrita uti 
lizando el recurso de la gradación (viento, terremoto, fuego, brisa). Estos ele- 
mentos se presentan como los mensajeros que preceden a Yahweh (c£ Sal, 
104. 5). Hay una clara contraposición entre ellos y la teofanía en que culmi- 
nan. Los tres primeros son elementos teofánicos normales“; al excluir de 
ellos la presencia de Yahweb, parece que se quiere introducir un nuevo mo- 
do de teofanía en polémica con la concepción ambiente *. Esto se ha enten- 
dido de modo diverso: como una disposición estética para resaltar la ma- 
jestad de Dios sobre los fenómenos clásicamente ligados a su manifestación 
O como una interpretación moral que presenta un Dios esencialmente manso 
y familiar %; o bien como una manera de ofrecer una concepción de Dios más 
espiritual, como un paso adelante sobre la clásica teofanía del Exodo (c. 19) *. 
Stamm rechaza estas tres opiniones y propone una interpretación del sentido 
de esta teofanía desde el encargo que sigue a continuación: tormenta, terre- 
moto y fuego corresponden a la unción de Jazael, Jehú y Eliseo, que repre- 
sentan las fuerzas de destrucción. En ellos se da el elemento de juicio, pero 
la auténtica presencia de Dios está en los “siete mil fieles”, que representa 
la brisa callada, la calma”. 

Esta interpretación no deja de dar la impresión de ser excesivamente 
rebuscada. Creo que están más en lo cierto Fohrer y Von Rad cuando des- 
cubren el sentido teológico de este relato en una nueva concepción de la 
manifestación divina, y por ende de su ser, dada en la palabra. Esta es lo 
único perceptible del Dios invisible; los demás fenómenos son símbolo y 
acompañamiento, pero la “voz” de Dios hace callar en torno a sí todas las 
cosas *. Ella, la palabra de Dios por su profeta, será la que manifieste a su 
vez el poder divino, quedo y profundamente eficaz en la historia, como reve- 
lará el encargo siguiente %, 


5 C£ Stamm, 0.c. pp. 330 ss,; 20. La dependencia de esta teofanía 
respecto de Es. 33, 18 85. runs ESE Val Y hendidura de la rota como úlapar") 

es manifiesta; c£, Jeremias, Theophanie y. 

a 

w 

e 

a 

a 


Cf. Jeremias, 0.c. pp. eee 15; is o. E 433 
, o.0 p. 

SEM. Helimo Dé Blcher der Roniges BORRO Aiuraburg 1959 y. a 

CÉ Stamm, o.c. p. 330; Montgomery, o.c. p. 313; Sanda, 0.0. p. 44 

Cf. Stamm, o.c. p. 334; Jeremias, o.c. p. 114, 

C£ Fobrer, o.c. p. 21; Von Rad, o.c. p. 33; W. Eichrodt, Theologie des Alten 
Testament H Lap 1964) po 5 os o. 435, interpreta la “voz del aura” 

en relación con or del viento en los árboles les y su significación de medio, de 

rerdlación roll en e Biblia, csprción d, de e intimidad entre Dios y su profeta 
(como Moisés). Pero aquí a se hi 


lo. Saba, 11. 12:18 como Uterarianente unitarlo y como tna acomodación a ¡rnel 
die da gituación supuesta en co. 17-18 (AjaD), conjunto con el que v. 14 mantiene una 
relación múltiple y que le supone ya redacta 
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La reacción del profeta ante la nueva epifanía divina es la clásica: se 
vela el rostro (cf. Ex, 3, 6; 23. 22-23; 1s. 6. 2)%, La teología, pues, de la 
teofanía permanece en el fondo inmutable por lo que a sus formas se refiere. 
Después de percibir la presencia divina* el profeta sale al encuentro de 
Dios, alzándose y escuchando según el encargo recibido. Llegamos así al 
punto culminante hacia el que tendía toda la perícopa. No hay descripción 
de Dios, sino que vuelve a tomarse el diálogo teofánico como cliché fijo 
(pregunta-respuesta-encargo) en el que se hace referencia más que al epi- 
sodio del Carmelo a la situación de apostasía general del pueblo en la que 
se situaría aquél, así como a la actuación y fracaso del profeta. Reaparece 
ahora el motivo de la persecución * que puso en movimiento el relato. La 
respuesta definitiva de Yahweh se contiene en el encargo que cierra este 
diálogo teofánico y que, por su significación peculiar, se destaca como un 
momento aparte dentro de aquél. 


6, Misión 


No se trata de un encargo de mensaje sino de acción. El profeta será el 
encargado de modelar la historia del pueblo (18k....mafahta), no sólo por 
la eficiencia de la palabra divina de que es portador y así ejecutor (“matar”), 
sino también por su intervención directa en aquella (“ungir”). Este encargo 
es un resumen dramático del sentido de la actuación profética de Elías: pre- 
parar los instrumentos de la victoria de Yalnweh, el programa de su existen- 
cia contenida en su nombre (Yahweh es Dios)%; lo que, en definitiva, equi- 
vale a reconocer la frustración de la propia e inmediata labor en pro de la 
misma. En este sentido la perícopa es tanto un “encargo” de misión como 
un “descargo” de la misma, lo cual es decisivo para su valoración como “re- 
lato de vocación”*. Si la misión no la ha de cumplir él, difícilmente se 
puede hablar de “vocación”. A eso se añade que no será de hecho Elías 


% De y. 14 Frank, o.c, p. 413, excluye, por razones métricas y estilísticas, la 
mención de los “altares” y “profetas” (dependería de 18, 13,30); Steck, Aupra 0. 52, 


*_ C£ A, González-Núñez, Profetas, Sacerdotes y Reyes pp. 221, 226; para el sentido 
del nombre como exclamación, equivalente a Yahweh-El, cf. supra p. 83 ». 38, 

*" Cf. infra p. Y Gunkel, 0.c. p. 25: Elías “morirá” después de establecer a 
los realizadores de su “misión”. 
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quien ejecute ese encargo, a excepción de la “unción” de Eliseo; es éste 
quien lo lleva a cabo (4 Rey. 8. 7 ss.; 9. 1 ss). 

Partiendo de la fundamental historicidad de estos relatos, hemos de ver 
en 19. 15-18 una proyección que atribuye al maestro lo que realiza el discf- 
pulo, pero que aquél había preparado espiritualmente, resaltando así la pro- 
funda unidad del momento profético que ambas figuras encarnan”. Entre 
ellos se da una profunda continuidad de misión explicitada en el hecho de 
la “sucesión”, única en la línea profética *. Esto lleva consigo una continua 
mezcla de las tradiciones correspondientes a cada una de las figuras, que 
aquí recibe su expresión más manifiesta al atribuir “explícitamente” a uno 
lo que se sabe es obra del otro*, 

Literariamente esa atribución se hace volviendo a emplear el recurso lite- 
rario de la gradación: Jazael, Jehú, Eliseo %; lo que uno deja lo ya destru- 
yendo el otro hasta llegar al “resto” santo. Tal construcción sirve de expre- 
sión a la más estricta teología profótica de la Alianza: castigo purificador del 
pueblo en un contexto de apostasía irremediable como única vía posible de 
salud ", Tal será, desde ahora, el contenido de la misión profética como pa- 
labra y como acción, incluyendo, naturalmente, la visión del “resto”, esen- 
cial en dicha teología y expresión última de la victoria de Yahweh sobre 
Baal *. En ese sentido aquél constituye el clímax de la sección y la respuesta 
definitiva a la desesperación del profeta *. 


M_ Aparece aquí por primera vez la “unción” como rito de investidura en las 
vocaciones proféticas (cf. ls. 61. 1), Aplicado a Eliseo no puede entenderse nada más 
que como expresión literaria en sentido amplio, No hay indicios de que se diese en 
Israel una unción profética, Cf. Carlson, 0.c. p. 438; Álcaina, "La vocación”, p. 142, 
Aquí ha sido inducida por las otras dos “unciones”; dígase lo mismo del “matar” 
atribuido a Elesio. 

* Cf Gressmann, 0.c. p. 268; Montgomery, o.c. pp. 312 ss.; Landesdorfer, «.c. 
p. 120; Fohrer, o.c. p. 38; A. González-Núñez, Sacerdotes, Profetas y Reyes en el 
Antiguo Israel (Madrid 1962) p. 261; Alcaina, “Panorama”, pp. 218 ss., lo cree pro= 
veniente del Ciclo de Eliseo, 

AA este tema trata Carroll, o.c. pp. 403 ss.; volveremos sobre él infra 
p- 164 

% No es preciso suponer que este encargo tenga el carácter de un testamento 
(Gressmann) que Elías ha de transmitir a Eliseo; o que aquél lo encargara por su parte 
al discípulo, al posponerse su realización (Landesdorfer). 

2 Cf Gunkel, o.c. p. 25; resulta sorprendente que Eliseo haya de “matar”. Es- 
tamos de nueyo ante la concepción, antes advertida, de la objetiva eficacia e infali- 
bilidad de la palabra profética. Sus juicios son realizaciones; el profeta es así el actor. 
También a Jeremías se le encargará “destruir y arrancar”, “edificar y plantar” (Jer, 1.10). 

2 C£ Fobrer, o.c. p. 21: “Dieses stille Walten Gottes fúrhrt zum gleichen 
Ergebnis wie eine piótaliche Katastrophe des schrecklich-gewaltigen Gottes: zam 
vernichtenden Gericht Uber das abtrilnnige Israel. Dieses Gericht soll nicht mehr 
mahnen und warnen wie die Dúrre, sondera vernichten. In Verbindung_mit dieser 
«igentlich prophetischen Gerischtsdrobung Úndet sich der Gedanke des Restes: die 
wahren Fromme werden verschont”; cf. Steck, o.c. pp. 103 ss,; Alcaína, "La vocación" 
p. 139, considera tal idea aquí prematura y vv. 17-18 fuera de lugar. 

“ Cf. Von Rad, o.c. p. 38, que ye en este enunciado el juicio de Yahweh sobre 
su pueblo la “novedad” del mensaje de Elías. Ello corresponde a la más antigua visión 
de la teología del Elohista, Sobre el contraste Yahweb-Baal cf. ibid. pp. 28 ss.; Gunkel, 
0.c. p. 49; Bromner, 0.c. pp. 54 ss., 43 ss.; González-Núñez, o.c. pp. 221-29. 
5 Cf. Von Rad, o.c. p. 34; Gressmann, o.c. p. 268: “Dann, wenn er 
gesit hat, aus der Jahwes Ehre hervorspriessen soll, mag er in Frieden sterben' 


Saat 
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7. Ejecución. Estructuración 


Los versículos finales del capítulo (19-21) intentan corresponder a los 
que preceden como su ejecución, según el esquema ““orden-ejecución” pre- 
sente en versículos anteriores (6/7; 7/8; 11/13) y en relatos precedentes, 
sobre todo en el de la vocación de Josué", En ese sentido ceen ya fuera de 
un relato de vocación en cuanto “momento”, aunque histórica y literaria 
mente se relacionen con la misión recibida. Pero es precisemente en este 
punto donde aparece claro que se trata de una perícopa secundaria 0, mejor 
aún, de una tradición proveniente de otro ciclo %. Como bien advierte Alt%, 
estos versículos no continúan, en realidad, lo precedente: faltan dos realiza: 
ciones (Jazael y Jebú) y a Eliseo no se le “unge en lugar de”, es decir, no se 
le establece como sucesor, sino que se le llama a seguir como discípulo. En 
realidad es un relato de “vocación indirecta” y previa de Eliseo”, mientras 
la auténtica vocación y el cumplimiento del encargo recibido lo tenemos en 
4 Rey. 2. 9 55." 

Estos versículos pertenecen, pues, al ciclo de Eliseo, distinto por su yo- 
cabulario y contenido del de Elías, El redactor los ha tomado de él para 
concluir así el capítulo de la misión de Elías, debido quizá a la mención de 
Eliseo en yv. 16-17”, Es posible que el c. 19 tuviera su propia conclusión, 
que cayó junto con el encabezamiento de la vocación indirecta de Eliseo 
donde se indicaba el lugar del encuentro con éste”. A partir de entonces 


£ CL. supra y. 103. A 
Carlson, o.c. p. 439, lo considera el punto culminante del relato que garantiza 
la realización de la entera “vocación”. Eliseo la cumplirá como "hijo" espisitual de 


Elías a quien se atribuye 

O O PE e EA de, 

3 p. 152; Von Rad, o.c. pp. . Como Amós, el or (7. 15), 
pad AE Me, Sn ts 


]. Linablom, Prophecy in Ancient Israel (Oxford 1963) p. 64, considera. partes 
integrantes de esta “vocación” por otro profeta la transferencia del poder profético 


de una generalización 
basada en un solo texto; igualmente L. Rost, ¿Sruppenbildungen in A. T., TLZ 80 


(1955) 1-8; cl. Richter, Die sogenannten p. 25 n. 

o issteldt, Die Komposition pp. 53 ss.; 0.c. p. 268, considera 
el “manto” como lun motivo “fantástico” (“Zaubermantel”. acertado es quizá 
considerarlo como elemento de un gesto simbólico (cf. Rut. 3. 9) a "modo de inves- 
tidura”, en cuanto que el manto encarna el poder p: 0.c. p. 26; 

¡tgomery, 0,c. pp. 312 58.5 .. 22, 78; Landesdorfer, o.c. p. 120; 


lura en Mesopotamia 
Mari Texts”, JSS 1 (1956) 322-33; Alcaina, "La vocación", pp. 142, 145; G. Brunet, 
“Y eutil un manteau de Prophdte? Etude sur Paddérét, RSO 43 (168) 145-627 
E. Haulotte, Symbolique du vétement selon la Bible (Paris 1966); infra p. 172 m. 22; 
p. 397 a. 122, 


Cf. Alt, o.c. p. 125; Eissfeldt, o.c. p. 53; Gunkel, 0.c. p, 25; esta vocación 
sería una “vorliufge Berufung”, según la expresión de Landesdorfer, o.c, p, 120, 
mientras 4 Rey, 2 nos daría la directa y propia. Ya gonocemos por Josué esta dupli- 
cidad de 
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pasa al servicio de Elías, estableciéndose una continuidad profética que sirve 
de garantía a la continuidad del yahwismo en este momento crítico. 
En su conjunto el capítulo analizado presenta la siguiente estructura: 


D) Introducción: situación, personajes 19.1 
persecución del profeta 2 
fuga a Berseba, “lugar sacro" 3 
ID, Teofanía-"incubatio": marcha al “lugar sacro" 4a 
súplica (¿Fal) Ao 
3) Primera “incubatio":fórmula (Aka, yaSen) — 5a 
aparición (£ngel) Sba 
orden teofánica (¿kal) 5op 
constatación (comida sagrada) Sa 
ejecución (Akal, $2t8h) De 
b) Segunda “incubatio": fórmula (Sakab) sp 
aparición (ángel) Tao. 
orden teofánica ('4hal) 78p 
— explicación 70 
ejecución (Akal, Satah) da 
— marcha al “lugar sacro" so 
e) Tercera "incubatio”: fórmula (lim) Sa 
dislogo teofánico: interrogación EN 
respuesta 10 
orden teofánica ñ 
seofanía: fenómenos epifánicos Lagb,12 
forma teofánica ub 
reacción: temor (se cubre) Dan 
obediencia (ejecución) lap 
diálogo teofánico: interrogación 150 
respuesta 14 
II) Misión: encargo: fórmula (18k... dmafabta) lada 
destinatarios 15bp-16 
— explicación (el “resto” santo) 18 
IV) Ejecución: vocación (indirecta) de Eliseo 1921 


8. Tradición y redacción 

Literariamente el relato de 3 Rey. 19. (1-3),4-18,(19-21) está construido 
con un insistente ritmo ternario: tres etapas del viaje introductorio, triple 
fenómeno teofánico, encargo igualmente triple con una funcionalidad en tres 
momentos. La secuencia de sus temas claves es, por lo demás, perfectamente 
coherente: fuga, marcha teofánica, encuentro con Dios, misión, Y todo ello 
enmarcado dentro del esquema de una triple y progresiva revelación cúltica 
o “incubatio”: sueño, diálogo-encargo, percepción sensible, diálogo-encargo, 
ejecución. El resultado es un alto grado de estructuración que obliga a acep- 
tar la unidad literaria del fragmento. 
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A partir de ahí más que desde la conjugación de “tradiciones”, históri- 
camente muy difíciles de concretar” (peregrinación a Beerieba, al Horeb, 
teofanía, persecución...), hemos de hablar de la organización literaria de un 
“tema” que interpreta la “Sgura” de Elías y su significación teológica en la 
historia de Israel. Ya vimos cómo su “misión” era, en realidad, una síntesis 
de lo que significó de hecho su actuación en aquel momento, aun no siendo 
él el autor de los acontecimientos allí mencionados. Igual habrá de decirse de 
su “peregrinación” y teofenía en el Horeb*, dejando de lado la cuestión in- 
controlable de si en realidad se dieron o no. Lo histórico en este relato es 
la actuación de Elías en su defensa de Yahweh frente a Baal en la época de 
Ajab, así como la repercusión de la misma en la época siguiente a través 
de su discípulo. 

El tema que recoge el sentido de la situación es el de la equiparación 
de Elías con Moisés, Esta, en principio, es válida para otras figuras religiosas 
de Israel” y en general de todo profeta, según la concepción deuteronomís- 
tica". Pero en el caso de Elías el parangón se ha llevado sistemáticamente 
adelante de acuerdo con la actuación trascendental que desempeñó, defen- 
diendo el yalwismo en un momento crítico. En él se da una recreación del 
mismo, una vuelta a la experiencia primordial del Sinaí, desde donde se orga" 
nizará de nueyo la comunidad, Los motivos “mosticos” los ha recogido 
Fobrer”: marcha al desierto (Ex. 3. 1,18), persecución (Ex. 2, 15 ss), el pan 
como alimento (Ex. 16, 8,12), reproches a Dios (Ex, 5. 22 ss.), peregrinación 
al “monte de Dios”, el Horeb (£x. 3. 1,12), los cuarenta días (E, 24. 18 (E); 
34. 28 (J); Deut. 2. 7), ingreso en la caverna (Ex. 33. 22), los siete mil fieles 
del “resto” (Ex. 34, 7). 


Jo, Steck, 0.c. pp. 78-99, 132, intenta precisar el momento histórico y el Sitz im 
Íeben en que surgen las diversas tradiciones: 30p-6 es imprecisa a este respecto, 
las otras se sitúan en las luchas arameas de fines del siglo 9 (ct. y. 17, mención de 
Tazas) y bajo Joacaz (v. 14, sincretismo del pueblo). Es una hipótesis. 


Theophanie ist 
der bllóhafte Ausdruck fir theologische Aussage... So lst die Erzibiung insolera 
geschichtllch, als sie einen wichtigen Teil der Thcologie Elias, in das Gewand der 

le"; Steck, 0.c. pp. 110 85. 
3 C£ supra p. 107 (Josub), p. 124 (Gedeón), p. 135 (Samuel). 
. ¡The Elifah-Elisha Sagas: Some Remarks on Prophetic Suc- 


Carmel 

Carroll, 0.c. pp. 410 ss.; Gunkel, 0.c, p. 45. 

* _C£ infra p. 401 n. 148; G, del Olmo, 'La vocación de Eliseo', EstBib 26 (1967) 
287 ss. 
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ha proyectado la figura y actuación de un profeta determinado sobre la his- 
toria religiosa del pueblo y la ha entendido según su modelo normativo. In- 
terpretación que es profundamente “histórica” en cuanto, de hecho, ese fue 
el sentido de la función profética de Elías; función que trascendió la actua- 
ción material del protagonista para continuarse en su sucesor cuya actuación, 
a su vez, se ye brotar de la misión de su maestro. 

Precisamente en este carácter de “interpretación general” de la misión 
de Elías es donde radica la posibilidad de considerar este capítulo como 
“relato de vocación”, aunque en un sentido derivado”. Como “momento” 
no parece suponerse que el capítulo inicie la actividad del profeta, como es 
regla en los relatos de vocación. En la disposición actual ocupa más bien 
un puesto correspondiente al declinar de su actuación, aun prescindiendo de 
la secuencia de los relatos del ciclo. Pero es sobre todo el sentido del en- 
cargo recibido (preparar los sucesores) el que lo sitúa como momento pós- 
tamo en la vida del profeta, como “descargo” que da su labor por conclui- 
da; a lo sumo, como nuevo encargo particular dentro de la misión profética 
reasumida (“vuelve a tu camino, i. e., a tu vocación”) que no será ya la suya, 
que en definitiva le trasciende *. No se trataría entonces de una experiencia 
“inicial”, sino más bien de una “revocación” de su “vocación” en un mo- 
mento particularmente significativo de su vida profética *. En cuanto tal se 
le podría considerar como relato de vocación en cierto sentido, en cuanto 
que la reflejaría. 

Pero el relato reproduce mucho más que un “momento” o una experien- 
cia; reproduce el sentido de toda una existencia y situación profética que 
ahora se inaugura, y es así “relato de vocación” en sentido programático y 
eminente, Aun no siendo su esquema estrictamente correspoadiente al que 
aparecerá como típico en los de vocación profética, posee los element 
ciales del mismo: teofanía y misión. Y en concreto el sentido de 
contra Israel que ésta tiene le sitúa netamente en la línea de las vocaciones 


proféticas 2, 


» M. Neyman, 'The Prophetic Call of Samuel, Israelí Prophetio Heritage, Es. 


Mi (New York 1962) p. 96, lo considera “relato de vocación, similar al de 
Samuel en sus motivos” (p. ej., arca /Horeb, ambos relacionados con la alianza). Tam- 
Me Jo aa O (árabe 1934) y, 124, 
mi 
£ Es el caso el roto jeremís (et Ju 15. 19 ss). 


Fara un estudio, dela Agura de Els además de laz monogcaías (Gunkal, Pobre, 
Steck, Murphy, Carrol) y los, comentarios citados más arriba (Gressmann, 
Rehm, Montgomery, Landesdorfer, ES pueden vere: Wallace, Elijah and 
Elisha (Edinburgh 1957); R. De Vaux et al,, Elie hate as 1956); W. Pfendsack, 
Komo! um Gor Eine Arsiegamg der ido Geschichte (Bal, 1967); K. Boxler, Elias, 

Gottesstrelter (Ereibara, 1948); E. Dannenbaum, Der Prophet Elia (Giadbeck 1907 
Y Jesundas, Enola. AUDE Ys Ip. 933; H.M.J. raja, "lr Bm 

smmigre" (Jerusalera 1964). 


Capfruto VIH 
LA VOCACION DE ELISEO (4 Rey. 2. 1-18) 


1. Introducción y texto 


El ciclo de relatos que el segundo Libro de Los Reyes consagra al pro- 
feta Eliseo se inicia (4 Rey. 2, 1-18) con un fragmento que puede considerar- 
se como un “relato de vocación” profética, Se sitúa el comienzo de una 
actividad de tal naturaleza y la legitima como derivada de la posesión del 
“espíritu”. Lo peculiar del caso es que dicha actividad se presenta como con- 
secuencia de una “sucesión profética”. Este es el sentido primario del relato 
explicitar la relación que media entre las dos grandes figuras de Elías y Eli- 
seo*, presentando al último como “sucesor” y continuador de la función y 
misión profética del primero. En este sentido el relato resulta algo único 
que no volverá a repetirse en el profetismo clásico, pero que no representa 
un fenómeno desconocido en el ámbito carismático de Israel. El ejemplo 
típico, como vimos, nos lo ofrece la sucesión Moisés-Josué*, con la particu- 
laridad de darse tantos puntos de contecto entre ambos casos que es posible 
trazar un paralelo entre Moisés y Elías, por una parte, y Josué y Eliseo, por 
Otra, Limitándonos al momento de la vocación-sucesión, ambos, Moisés y 
Elías, reciben la orden de investir a su sucesor y la ejecutan (Deu£, 31. 3-8; 
34. 9; 3 Rey. 19. 1619-21); también la de dirigirse a la región de la Trans- 
jordania, frente a Jericó, como última etapa de su carrera terrena (Deut. 32. 
48 ss.; 34, 1 ss.; 4 Rey. 2. 1-6); el fin de ambos está envuelto en el misterio 

Rey. 2. 11). Por su parte, tanto Josué como Eliseo inician su 
carrera carismática con el paso del Jordán (Jos. 3. 1 ss.; 4 Rey. 2. 14) a imi- 
tación de sus respectivos maestros (Ex. 14. 21; 4 Rey. 2. 8). 


triickung Ellas, ZTK A lom, Prophecy in Ancient Israel 
(Oxtord 1963) pp. '64 ss,; G. del Olmo, La vocación de Eliseo", EstBib 26 (1967) 287, 
Cf. Galling, 0.c. p. 138; E, Haag, "Die Himmelfahrt ¡des Fbens mesa 2 Be 21-154 
TicrTZ 78 USE) 18, 20, 29. Para el estudio de la fi Eliseo además di 
estudios citados cl. 82 y M. Prager, "Elias unc dis , IES 2 bs 59), ha 


estudios de R. A. Carlson, "Elisée -le successeu! 0 0070 38508: O A 
caina-Canosa, "Eliseo sucede a Elías (2 Re. 2.1-. E ia 31 (1972) 321-36. 
e S E p. 110. 
P. Carroll, "The Elijah-Elisha Sagas: Some cial on Prophetic Succe- 
ssion in Ancient least, VI 19 (90) ALU ss Bass ee 
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Posiblemente tenemos aquí insinuado un “pattern”, que discutiremos más 
tarde". De momento nos basta retener su carácter “vocacional”, aunque sea 
bajo el modelo sucesorio. Son dos categorías que no se contraponen; antes 
bien, el relato tiende a demostrar que una sucesión profética puede y tiene 
que ser vocación, entendida como elección y encargo inmediato por parte de 
Dios. Es la iniciativa divina, en todo caso, la que abre el paso a una nueva 
existencia profética. El interés del relato se centra así, como decíamos, no 
tanto en la desaparición del maestro (“la Asunción de Elías”) cuanto en la 
entrada en funciones del muevo profeta, Eliseo. Por eso, normalmente se le 
considera como el comienzo de su ciclo*, aunque sirve también para cerrar 
el ciclo precedente. 


4 Rey. 2. 1 “Sucedió, cuando arrebató Yalweh a Elías en el torbellino 
2. al cielo, que partió Elías con Eliseo de Guilgal*. Dijo Elías 
a Eliseo: 
—“Hazme el favor de quedarte aquí, pues Yahveh me en- 
vía a Betel”. 


or vida de Yaluweh y por tu vida que no te dejaré?” 
3 Y bajaron a Betel. Salieron los hijos de los profetas que ha: 
bía en Betel al encuentro de Eliseo y le dijeron: 
—" ¿Sabes acaso que hoy va a arrebatar Yahweh a tu amo 
por encima de tu cabeza?”. 
Dijo: 
—"Sf, ya lo sé; ¡callad!”. 
4 Le dijo Elías: 
—“Eliseo *, hazme el favor de quedarte aquí, porque Yah- 
w0eh me envía a Jericó”. 


—"¡Por vida de Yahweh y por tu vida que no te dejarél”. 
5 Entraron en Jericó. Se acercaron los hijos de los profetas 
que había en Jericó a Eliseo y le dijeron: 
— "¿Sabes acaso que hoy va a arrebatar Yahoeh a tu amo 
por encima de tu cabeza?”. 


—"Sf, ya lo sé; ¡callad!”. 


% Ch infra p. 401, 

+ CL 6. son Bad, Theologie des Alten Testament y. 11 (Milnchon 1961) p. 38; 
Haas, o. e, y, 18; Galling 0. 9. 129; H, Gressmano, Die 
tn brophien liacls, EA (Citineio IO y. E A The Books of 
Kings, ICC (Edinburgh 1951) p. 353; H. Gunkel, Baal (Túbingen 1906) 
p. 30; Eissfeldt, 0.c. p. LA qe po IelaladcioS de 4 day Co! Del Olmo, 
0.c. p. 287; Haag, 0.C. p. 21. 


kt 


15 


16 
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Le dijo Elías: 


—"Hazme el favor de quedarte aquí, porque Yahweh me 
envía al Jordán”. 


Dij 


“¡Por vida de Yahweh y por tu vida que no te dejaré!”. 
Y marcharon los dos. Cincuenta hombres de los hijos de los 
profetas fueron y se colocaron enfrente, a lo lejos, mientras 
los dos se paraban junto al Jordán. Cogió Elías su manto, lo 
enroló y golpeó las aguas, que se separaron a un lado y a 
otro, y ellos dos pasaron a pie enjuto, Entonces, cuando hue 
bieron pasado, dijo Elías a Eliseo: 

—"“Pide algo que pueda hacer por ti antes de ser arrebatado 
de tu lado”. 

Eliseo respondió: 

—"¡Que me toquen dos partes de tu espíritul”. 
Respondió: 

—“Has pedido una cosa difícil. Si me ves cuando sea arre- 
batado de tu lado, que así te resulte *; si no, no podrá 
tener lugar”. 

Mientras caminaban conversando, apareció en aquel momen- 
to un carro de fuego con caballos de fuego que les separaron 
a los dos; y subió Elías en el torbellino al cielo, mientras Eli- 
seo lo contemplaba y exclamaba: 

—“¡Padre mío, padre mío, carro de Israel y su tirol”*. 

Y no volvió a verlo. Agarró sus vestiduras y las rompió en 
dos pedazos. Alzó el manto de Elías, que se le había caído, 
y volviendo se paró a la orilla del Jordán. (Cogió el manto de 
Elías que se le había caído, golpeó las aguas)" y dije 

—“¿Dónde está Yahweh*, el Dios de Elías, y éste?” 
Golpeó las aguas, que se separaron a un lado y a otro, y pasó 
Eliseo. Le vieron los hijos de los profetas que había en Jericó, 
al otro lado, y dijeron: 

—"El espíritu de Elías se ha posado sobre Eliseo”. 
Vinieron a su encuentro y se postraron ante él en tierra. 
Le dijeron: 

—“Atiende, por favor; hay aquí con tus siervos cincuenta 
hombres vigorosos; que vayan a buscar a tu amo, no sea 
que le haya levantado el espíritu de Yahweh' y le haya 
arrojado en-uno de.los montes, ds 

Reial; ba ameno 

—"“No enviéis a (nadial'o >. 


168 G. DEL OLMO LETE 


17 Como le insistiesen hasta la saciedad !, respondió: 
—"Enviad(los)”. 
Enviaron cincuenta hombres que le buscaron durante tres días 
18 y no le encontraron. Volvieron a él, que se había establecido 
en Jericó, y les dijo: 


—"Ya* os dije yo que no fuérais”. 


2. Notas de crítica textual 


*. Por “razones topográficas” muchos autores identificaban Guilgal con una localidad 
próxima a Siquem; ct. A. Sanda, Das zwoeite Buch der Kónige (Múnster 1912) p. 10; 
Montgomery, 0.c. p. 353; para su identificación con la localidad próxima a Jericó 
ct. J. R. Soggin, Liore de Josué (Neuchátel 1970) pp. 15 n. 4, 80 n. 1; R. de Vawx, 
Histoire ancienne FIsraBl (Paris 1971) p. 556; Galling, o.c. p. 139; el mismo, "Bethel 
und Gilgal', ZDPV 66 (1943) 151-54. Elías tomaría un camino en zig-zag para conocer 
si Eliseo sabía el misterio de su asunción; según Rehm, Die Búcher der Kónige, EcttB: 
(Warzburg 1954) p. 75, para que quedase desconocido el lugar, toma la dirección 
contraria. De todos modos, no hay que insistir demasiado en estos detalles “históricos”, 
tratándose de una construcción literaria; cf. infra p. 177 y Haag, o.c. pp. 19, 31. 

Y Sanda, 0.c. p. 9, considera imposible “bajar” a Betel y propone cambiarlo por 
“entrar” de acuerdo con los LXX; c£ nota precedente. El verbo está empleado litera- 
tamente desde la meta última —el Jordán— a la que tiende este "viaje", 

* Retener el vocativo del TM, como variante estilística, sin corregir en 'el- "Alia, 
dado el 16 precedente. 

4 La expresión debe entenderse como “palabra profética” que otorga lo pedido, 
aunque de modo condicional, no como mera previsión (adviértase la diferencia yWk / 
vikyeh). 

* Para esta versión cf. Galling, o.c. pp. 132-35; Haag, 0.c. p. 24; la expresión 
ha de entenderse en sentido colectivo. La lectura pár(rJasayw (LXX, 'ippeds; Vg., auriga) 
supone una época tardía, cuando aparece la caballería. No existe, por otra parte, en 
hebreo un término único para designar al equipo de dos o tres que monta en los 
carros de guerra. 

£ El y. 14a repite, al parecer injustificadamente, por un lado 13a y por otro 14b. 
Podría tratarse de una glosa introducida con vistas a acentuar el carácter instrumental 
del "manto” en la realización del prodigio y reproducir literalmente el gesto del maes- 
tro (ct. y. Sa), Montgomery, 0.c. p. 354, retiene como originaria, enfática, esta repe- 
tición; otros prefieren suprimir “que se le había caído” y el segundo “golpeó las 
aguas" del y, 14; cl Sanda, o.c. p. 12. Los LXX y la Vulgata añaden después del 
primero: “y no se dividieron", para justificar la repetición. 

£ La expresión es una fórmula deprecativa, típicamente cananea; ct. G. R. Driver, 
Canaanite Myths and Legends (Edinburgh 1956) p. 112 (49:1V:288, iy. aliyn b%) 
el. Jer. 2. 8. 

2 El 'ap como segundo miembro coordinado de una interrogación es igualmente 
cananeo; cf C. H. Gordon, Ugaritic Textbook (Roma 1965) p. 104. Se refiere, pues, 
a Elías el pronombre hi, Para las diversas propuestas de las versiones antiguas y solu- 
ciones actuales c£. Sanda, o. e. pp. 12 55.; Montgomery, o. c. p. 354, que preñere referirlo 
a Yabweh: “where is Yabweb, the God of Elija, even He?”, 
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1 El ráah Yhiwh (aquí masculino) equivale a la só'arah (cf. Gen. 1. 2). Quizá aquí 
el nombre divino hace función de superlativo; cf. Montgomery, 0.c. p. 354. 

1 Literalmente “hasta enrojecer (de vergilenza)"; cf. quizá Gen. 18, 23 ss. 

X- La partícula haló' puede tener valor deíctico; cf. supra pp. 103 m. %, 114 n. %; 
infra p. 186 1. 33. 


3. Unidad y estructuración 


Este relato pertenece a una fuente distinta de la que constituye el núcleo 
del Libro de los Reyes; forma parte del ciclo de Eliseo, que interrumpe el 
esquema normal de dicho Libro”. Incluso su posición es imprecisa, pues los 
LXX lo colocan después de 4 Rey. 3. 1-3. Literariamente, sin embargo, cons- 
tituye una perfecta unidad de composición. Gressmann * considera como una 
unidad todo el capítulo, articulada en dos partes que se corresponden simé- 
tricamente (1-12/13-25). Las tres primeras escenas (1-7) de la parte primera 
se desarrollan en Guilgal, Betel y Jericó, y se equilibran quiásticamente con 
las tres de la segunda que se desarrollan en Jericó, Betel y Guilgal (13-15, 
19-25). De esta manera el capítulo ofrece un movimiento de ida y vuelta que 
reintegra al profeta a su punto de partida. 

Pero para conseguir esta simetría Gressmann tiene que prescindir, en 
primer lugar, de vv. 16-18 que considera como una añadidura” introducida 
para convencer a todos de que Elías ha sido arrebatado; tal pretensión aquí 
no cuadraría, porque todos saben ya lo que ha pasado. Por otra parte, tiene 
que corregir el texto (v. 25), Guilgal por Samaria, porque allí habita el pro- 
feta. Las razones no son convincentes y además es claro que vv. 19 ss. supo- 
nen ya otro episodio y una situación diferente de la narrada en los vv. ante- 
riores". Mientras que yv. 16-18, por el tema y situación, pertenecen al episo- 
dio de la asunción de Elías e instalación de Eliseo como su sucesor. La dis- 
posición literaria confirma esta pertenencia, de manera que no hay razón pa- 
ra considerarlos secundarios. Entonces sí que es posible descubrir una com- 
posición concéntrica del relato (1-18) en virtud de la correspondencia de 
temas, vocabulario y recursos literarios, no por la simple correspondencia 
de los lugares. Podemos organizarlo así": 


Y CÉ O. Bissfeldt, Einleitung in das Alte Testament (Túbingen 1964) p. 394; 
Die 


de los diversos ciclos como complejos literarios diferentes en sus características y 


ta 


% CÉ. Gressmann, 0.c. pp. 284 ss. 

* Cf Gressmana, o.c. p, 285, Igualmente, Gunkel, o.c. p. 33; Galling, 0.c. p. 130; 
Haag, o.c. pp. 18 ss, que sólo considera yY. 1-15, 

1 Quizá fueron colocados aquí para constituir una "serie" de milagros con la 
intención apologética de resaltar el carisma taumatúrgico de Eliseo; cf a este pro- 
pósito la inclusión de visiones en la vocación de Jeremías, infra p. 283, 

X C£. G. del Olmo, 0.c. p. 288. 
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— Introducción: situación ('dlah, s8'dráh), personajes, “lugar sacro” 2. 1 
a) Diálogo gradual: 
1) Elías-Eliseo: ruego/réplica 2 
2) Profetas-Eliséo: pregunta/respuesta 3 
1) Elías-Eliseo: ruego/réplica 4 
2) Profetas-Eliséo: pregunta/respuesta 5 
1) Elías-Eliseo: ruego/réplica 6 
b) Cincuenta “hijos de los profetas” como testigos 7 
e) Milagro de las aguas que se parten 8 
d) Transmisión del espíritu profético: 


1) Diálogo Elías-Eliseo: oferta/petición/réplica 9-10 
2) Epifanía: forma epifánica ('aláh, sS'dráh) u 
3) Reacción de Eliseo: dolor 2 
<) Milagro de las aguas que se parten 13-14 
b) Los “hijos de los profetas” como testigos 15 
a) Diálogo gradual: 
1) Profetas-Eliseo: oferta/réplica 16 
2) Profetas-Eliseo: insistencia/consentimiento Va 


3) Profetas-Eliseo: ejecución/comprobación 176-18 


4. Introducción 


Se inicia el relato con un versículo que pretende situar el episodio en el 
tiempo, aunque de modo vago. En su primera parte es una anticipación lite- 
ral de 11b, con lo que se nos traslada ya desde el principio al punto culmi- 
nante del relato: la epifanía o intervención divina. Esta clase de anticipa- 
ciones es típica de la épica hebrea" y no hay razón para desecharla como 
secundaria '*; la teofanía constituye el centro en torno al cual se irán dibu- 
jando una serie de círculos concéntricos que lo ponen de relieve, según la 
construcción estilística típicamente semítica. Ofrece, además, este versículo 
los personajes, el lugar y el modo genérico de la situación, la marcha. Lite- 
rariamente es así, con toda claridad, un versículo de introducción. 


5. Marcha-Diálogo 


La marcha de ambos profetas desde Guilgal al Jordán ha quedado este- 
reotipada en tres etapas: de Guilgal a Betel, de Betel a Jericó, de Jericó al 


Ct. supra sygra p. d9 ss; O. Von Rad, Das grste, Buch Moto, ATD (Góttingon 1967 
0-20 ¡6 del ol ictura Literaria de Ez, 33, 1-20, Estiib 22 (1963) 26, 
Galling, 0.0. p. 139; para dl v. la quiz la nasión" y no vale como data: 
dd es de un redactor deuteronomista que, partiendo de y. Xp, convierte el 
relato en la última “historia” de Elías y la une a 4 Rey. 1. 2 ss. Ork 
quizá: "sucedió una vez que fue Blas. se mantendría as) el misterio de 
la hora hasta el fin. 
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Jordán. Se trata de una construcción literaria** que ya hemos encontrado 
en otros relatos de vocación". Así, por ejemplo, la experiencia de Elías en 
el Horeb está precedida por la descripción de su marcha en tres etapas (de 
Jezrael a Berscba, de Berseba al desierto, del desierto al Horeb). Dentro 
de este marco se intercalan dos series de diálogos idénticos: la primera, en- 
tre Elías y Eliseo (vv. 2,4,6), reproduce la demanda del maestro y la res- 
puesta del discípulo con pequeñas variantes en la introducción y conclusión 
de los mismos”, La segunda, entre los “hijos de los proletas” y Eliseo (ww. 
3,5), se compone asimismo de una pregunta de aquéllos y de la correspon» 
diente respuesta de Eliseo; también aquí con leves variantes en la introduc- 
ción del diálogo". 

Se ha creado así un ambiente de expectación: todos conocen que se 
avecina un suceso excepcional. La meta definitiva del viaje es ya altamente 
significativa: el otro lado del Jordán, frente a Jericó, sitio preciso de la 
muerte misteriosa de Moisés Y, de la sucesión Moisés-Josué y del inicio de 
la conquista. Pero resulta difícil precisar cuál se supone ser el sentido exacto 
de la expresión “alzar o arrebatar por encima de tu cabeza” con que los 
“hijos de los profetas” manifiestan su conocimiento de la situación. Si lo 
interpretamos desde yy. 16-18, éstos parece que lo entienden como un caso 
de desaparición misteriosa, fenómeno por el que era famoso Elías”, Con 
frecuencia el espíritu lo trasladaba de un lado a otro. Esto está perfecta- 
mente de acuerdo con la contraposición entre Eliseo y los “hijos de los pro- 
fetas” que se advierte a lo largo de todo el relato. Eliseo manifestará un 
conocimiento más preciso de la situación, que le levanta por encima de los 
demás profetas. Presiente en el común saber de todos una profundidad ma- 
yor, que su maestro camina hacia algo más definitivo; lo que le obliga a 


Je, St Has, 0.0, 9, 195 ya Guokel, 0.c. p. 3d; Y Gressmanz, 0.c, p. 264, recono- 
cen, Ja organización de la perícopa en tres escenas. 
3 Sobre el a da e pd gufra pp. 19, 140, 153, 


nombre del Jugar. aling 0.0 po 159, propone suprimiio (tomado de Y 7) Y suplir 


Y "Salieron" / "se acercaron". El mismo fenómeno se da en las “repeticiones” 


cananeas, 

3 SÉ Haag p.c p. 21; Carroll o.e: p. 410, 

» C£ Gunkel, 0.0 p. 35; A. González 2Vúñez, Profetas, Sacerdotes y Reyes en el 
Antiguo Israel (Madrid 1962) p. 230. En ningún caso “ser alzado o arrebatado” signi- 
fica directamente “morir” (Gen. 5. 24; Sal. 49. 16; 73. 24), aunque sea ese el sentido 
interpretativo del relato en su conjunto y el que- 'Eliseo. Hay que distinguir 
entre la significación literaria de la expresión, que habla de una “asunción” y una 
“visión”, y su sentido teológico-histórico. A este propósito me parece que Hinag, 0.c. 
pp. 21-23, ss., se precipita un poco en su intento de hacer "inteligible" el hecho bíblico. 

Para él “ser arrebatado” quiere decir “morir”, “ver” significa "entender" la muerte 
4 mateo como comunida coo Dios, Esto el certo cono sentido tolágico dlimo 
y ¿stacción del sumo a mu facticidad, pero co lo ss Beecizmenta sn su pelmera 

ción. Aquí la situación supone que ha habido una revelación común a todos los 
jos de Jos profetas el particular, aunque históricamente sea sólo una "inter- 
pretación” literaria. 
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permanecer a su lado. Se crea así una progresión en la percepción del ele- 
mento central del relato: la teofanía como revelación, en este caso, del des- 
tino de Elías y de la sucesión de Eliseo, Esta progresión ya la encontramos 
en relación con el recurso literario de la gradación que aquí aparece”. 


6. Testimonio-Milagro 


El y. 7.introduce un nuevo elemento. Entran otra vez los “hijos de los 
profetas”, pero ahora no para dialogar sino para presenciar. Toman, pues, 
actitud de testigos para comprobar lo que sucede. Y lo que sucede es un 
milagro realizado por Elías, Conociendo su ciclo y su personalidad esto no 
tiene nada de especial. El signo milagroso, sin embargo, es característico: 
paso del Jordán cuyas aguas se parten al contacto con el manto del profeta. 
El paralelo con la actuación de Moisés en el mar Rojo es notable (cf. Ex. 14. 
21). Lo decisivo para el autor es que este signo será el mismo que repita 
Eliseo después de haber sucedido a Elías como profeta. De este modo v. 8 
tiene su correspondiente en y. 14 con una equivalencia de vocabulario sor- 
prendente. E igualmente y. 7 tiene su correspondiente en y. 15, donde la tes- 
tificación del signo por parte de los “hijos de los profetas” llega a su última 
consecuencia: reconocimiento de Eliseo como sucesor de Elías. De esta ma- 
nera el signo y su comprobación constituyen un binomio expresamente bus- 
cado y dispuesto en orden quiástico en torno a la perícopa central. No hay, 
pues, ningún motivo válido para excluir v. 7 del relato original Y, como no 
lo hay para excluir y. 8. En la realización del signo el manto funciona como 
instrumento del poder carismático y será a continuación el signo sensible 
de la herencia profética transmitida”. 


7. Epifanía 


La perícopa clave del relato la constituyen los yv. 9-13. En ella el cen- 
tral (v. 11), que relata el momento epifánico, está precedido por un diálogo 
y seguido de un monólogo que expresa la reacción de Eliseo ante la expe- 
riencia vivida. En realidad, el elemento teofánico no constituye el punto de 
principal interés, sino que éste sigue centrado en las figuras de los dos pro- 
Íetas y en su mutua relación; la epifanía está aquí sólo para justificar el ca- 


3 Cl supra 0,15, 
¿Ct Sllag, o. p. 139 a. 5, que propone borrar todo el y. 7a, o al menos 
os. cincuenta”, como tomado de vv. 15- 


tenemos, tin embargo, una Investidura directa Con el manto ESA cano. “ordenar 
ción profética”; ct ira p. 397 0. 122, Sobre l valor del manto ran, Y excl 

“nude var Faddéréo, RSO 43 (GN) 14540. Pera éste amtor 
de este dejen edo 0 aca sea de Que, se protege de lo “divino” y que 
Juego se transforma en Instrumento taumatúrgico, Para €, Alcaina, “La vocación de 
Flleeo Ú Rey. 13. 19-217, EstBlD 29 (1970) 143, el manto dejado pot Blas a Bllseo es 
la herencia pedida, el símbolo de su personalidad; cf. supra p. 161 n. 70. 
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rácter hereditario de tal relación. Eliseo dialoga con su maestro que le ú 
vita a pedir algo “antes de ser arrebatado de su lado”. El discípulo, que com- 
prende lo definitivo de la separación, responde con una pronta voluntad de 
sucesión como primogénito de Elías en el profetismo (cf. Deut. 21. 17; pÍ 
Sémayim)”"; es decir, con una pronta voluntad de dedicarse al profetismo, 
actitud que tiene su paralelo en la de Isaías: “aquí estoy, envíame” (Ts. 6. 8). 
Pero, naturalmente toca a Yahweh conceder tal gracia. Por eso Elías con 
diciona su propio consentimiento (“que así sea”) al beneplácito divino, mani 
festado en la inclusión del discípulo en el ámbito divino, en la epifanía. Si 
Yahweh le excluye, quiere decir que no le reconoce como sucesor, El profe- 
tismo es una herencia que no se puede traspasar a voluntad, es un don ca- 
rismático del espíritu divino; aquí radica la dificultad de la petición de Eli- 
seo *. Se trata ahora de saber si Eliseo puede “per”, ser un vidente, sólo así 
podrá suceder como profeta, pues sólo a estos es dado “ver” lo celestial”, 
El diálogo sirve así de introducción inmediata a la epifanía. 

Esta se concreta en la aparición de un carro Ígneo con su tiro de caballo 
de la misma naturaleza; forma claramente “supraterrena” que se interpone 
entre los dos profetas y que explicita el valor teofánico de la tempestad o 
torbellino (sS'dráh) como elemento en que lo divino se hace presente y en 
el que es arrebatado Elías. Esta unión del carro con sus caballos de fuego y 
la tempestad recuerda la aparición de los animales y las ruedas de fuego en 
la teofanía de Ezequiel dentro igualmente de una tempestad (sé'drah)2, No 
es propiamente una teofanía, manifestación de Dios, sino más bien una ej 
fanía", manifestación del ámbito de lo divino en que ambos profetas entran; 
uno en cuanto asumido en el mismo, otro en cuanto vidente de ese ámbito, 


es la interpretación unánime de la petición de Eliseo; ef. Carroll, 0.c, 
Rehm, o.c. p. 75; Montgomery, o. c. p. 354; Sanda, 0.c. p, 11; Gressmann; 
. 284; Galas, 0. p, 140. También P. Watson, 'A Note on the “Double Pordoa" 
21. 47 and 2 Kings 2. 9', Hartford Quaterly 8 (1965) 70-75; J. Henninger, “Zim. 
Erstgeborenenrecht bel den Semiten', Festschrift W. Caskel (Leiden 1968) pls: 
H, Límet, "La clause du double en droit néo-sumeriex, Or 38 (1969) 520 

2% CÉ E. Tobac, Les prophites d'Isradl (Malines 1919) p. 173; Sanda, 0.c. p. 11, 
'e en lo extraordinario de la función de Elías, respecto de la cual éste mantiene 
el pesimismo manifestado en 3 Rey. 19. 14 sin saber si le sucederá otro profeta; 
Haag, o.c. p. 22, en lo arduo de su destino de desprecio, odio, persecución. Pero en- 
tonces no aparece claro por qué haya de supeditarse la concesión a la “visión”. 

3 Cf Gunkel, 0.c. p. 32; Montgomery, 0.c. p. 354; Gressmann, 0.c. p. 284; 

Gallings 0.€. p. 140, que se opone a esta Interpretación, excluyendo que la “visión” 
sea la justificación de la sucesión. Según Al la respuesta significaría: la transmisión del 
espíritu que pides sólo es posible después de mi asunción, sólo entonces podrás estar 
seguro de ella. Pero el dilema de Elías (te vendrá o no') se refere al hecho mismo 
de la transmisión, no meramente a su momento (que naturalmente sólo con su asun- 
ción o muerte se presenta, puesto que se habla de “herencia o sucesión”) o a su 
certeza. Por otra parte, es Elías quien lo otorga en virtud de su palabra profética 
(Gt sua 2. %, como may blen reclama G en correspondencia con la oferta 
: “pide algo que yo pueda hacer por ti... 
2" CÉ G. G. Ramey, The Horse and the Chariot in Israelite Religion (Diss South 
Bapt. Theol. Sem. 1968); B. Rocco, 'Currus Israel et (1) auriga elus (2 Rg. 2. 12: 
Bea), Bso" 3 (1967) 31 4. 

= "Sobre la diversa nomenclatura a este respecto c£. infra pp. 378, 385. 


do 


174 G. DEL OLMO LETB 


con lo que queda inaugurada su misión profética. Eliseo “ye”, es decir, posee 
la garantía a la que su maestro había supeditado su sucesión. Garantía que 
habrá de ser ulteriormente comprobada. 

La reacción inmediata de Eliseo es un grito de desamparo que expresa 
todo su profundo conocimiento de la situación: Elías ha desaparecido defi- 
nitivamente (“ya no volvió a verlo"); él ha quedado sólo y encargado de 
continuar su obra, En este momento se revela la significación de ésta y su 
trascendencia: Elías en cuento profeta era la fuerza salvadora de Israel”. 
Se trata de una reacción estereotipada tanto en el gesto (rasgar los vestidos) 
como en la exclamación. Esta es la misma que se pone en boca del Rey Joás 
a la muerte de Eliseo: “¡Padre mío, padre mío, carro(s) de Israel y su tiro!”. 
Galling” ha analizado detenidamente su estructura, distinguiendo dos par- 
tes: un apóstrofe (¡padre mío, padre mío!) que funciona como grito de la- 
mentación (Klageruf) y un título con sentido político. Si formalmente am- 
bos elementos tienen origen diverso, no hay ninguna razón para suponer que 
aquí no formen una unidad literaria; un título, como determinación del su- 
jeto, puede ser empleado con cualquier otra forma lingística, sobre todo 
con las exclamativas y deprecativas. 

La expresión parece que originariamente se aplicó a Eliseo (cf. 4 Rey. 13. 
14) y solo posteriormente se traspasó a Elías, lo que confirma el carácter 
“construido” de este relato. Se subraya así el sentido de sucesión que domina 
en la función profética de Eliseo, como ya se hizo antes (cf. 3 Rey. 19. 15), 
atribuyendo al maestro lo que sería misión propia del discípulo %. Entre los 
dos se da unidad y continuidad de acción en el mismo “espíritu”. La asun- 
ción del maestro en el carro de fuego desvela todo el sentido del título como 
expresión de la función profética; él es la contrapartida celeste de la actua- 
ción terrestre de Eliseo*, El espíritu y la palabra del profeta de Yahweh son 
la auténtica arma con la que puede contar Israel para su Salvación. 

El origen de la expresión “carro de Israel y su tiro” lo encuentra Galling> 
en el nombre arameo rkb 'I de divinidad (“Dios es el auriga o el carro”). 
Dicho apelativo se aplica a Eliseo, que es la auténtica contrapartida del dios 
protector del enemigo, el “carro” en que Israel puede confiar, como se refle- 
ja en otras “visiones” del ciclo de Eliseo donde éste aparece rodeado de 
carros y caballos (cf. 4 Rey. 6. 15-17; 7. 6-9)”, Sin embargo, no me parece 
aceptable su opinión de que en vv. 11-12 tenemos dos modos independientes 
de narrar el episodio: uno haría referencia a la asunción de Elías y sería el 


3 Cf Von Rad, 0.c. p. 42; Rehm, 0.c. p. 75; Haag, o.c. pp. 25 ss. 

m CL K Gi 'Der Ehrenname Elisas und die Entriickung Ellas, ZTK 53 
(1956) 130 s.; Haag, 0.c. pp. 24 s. Para la repetición de la exclamación cf. J. Muilenburg,, 
“A Study in Hebrew Retoric, Repetition and Style', SVT 1 (1953) 102 s. 

39 CL. supra p. 164; ya Gunkel, o.c. p. 37. 

1 Ct Galling, o.c. p. 148; Haag, o.c. p. 27, también Gunkel, o.c. p. 32, y 
Gressmana, 0.c. p. 286, la visión en el sentido de que Elías continúa su 
lucha desde “las estrellas”, 


en 
Cf. Galling, 0.c. pp. 143-47 y Haag, o.c. p. 26, que le sigue. 
*= CL Galling, o.c. pp. 136-38; Haag, 0.c. p. 25. 
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más antiguo; otro trataría de aplicar a éste el título de Eliseo a través de la 
visión del carro de fuego”. La razón en que pretende apoyarse, oposición 
entre “no le vio más” y “Eliseo vio..." del y, 12, no es decisiva, pues en rea- 
lidad supone dos momentos tos, De hecho, tal distinción de “docu- 
mentos” no ha encontrado aceptación por suponer la desintegración del ele- 
mento teofánico en el que se combinan el carro de fuego y el torbellino, 
como aparece en el caso de Ezequiel más arriba citado, en función de la in- 
vestidura de Eliseo. La descripción de dicho elemento teofánico responde 
al Enfasis puesto por el maestro en la capacidad “visionaria” del discípulo 
para garantizar su sucesión y que Galling tiene naturalmente que minimizar. 
Si desaparece, no hay objeto de visión. 


3.. Testimonio-Milagro 

Las escenas que siguen a continuación se corresponden quiásticamente 
con las que preceden a esta perícopa central, pero en todas ellas aparece pre- 
dominante la intención de “comprobar” la nueva realidad que en aquélla ha 
tenido lugar: la sucesión de Eliseo como profeta en vez de Elías y su con- 
tinuador. En primer lugar, es el mismo Eliseo el que ya a comprobar y de- 
mostrar esa sucesión. Recoge el manto abandonado por su maestro, signo 
sensible de su investidura, de su nueva personalidad, y se dirige al Jordán 
para repetir allí el mismo milagro de su maestro, dando la prueba precisa de 
poseer su “espíritu”. Los vv. 13-14 repiten literalmente la acción y situación 
de 7b-8: toma el manto, llega al Jordán, golpea las aguas, estas se parten y 
pasa Eliseo. Unicamente se añade una invocación que explicita el principio 
de donde su “espíritu” dimana, de Yalnweb, el Dios de Elías; no de éste sin 
más. Equivale así a una profesión de fe yalwística y de continuidad profé- 
tica. En su nombre y en su defensa realizará Elisco los abundantes signos 
milagrosos de su vida”. Ahora las aguas del Jordán se abren y él, nuevo 
Josué, siervo del nueyo Moisés, pasa el río hacia Jericó. 


3. Marcha-Diálogo 


El signo es comprendido y comprobado en todo su significado por los 
“hijos de los profetas” * que en v. 7 lo presenciaron realizado por el maestro. 


Ja, ¿E2 Galiza, oc y. 141, da primera ¡irla: "und es teschah, als slo noch, sul 
redeten, da seg Ella im Srurme auf den Himmel (ond ale 
seg 'agen 


e A 
5 El primero percepción de la “visión”, el segundo a la constata- 
ción, de eu pati: Eno, aa a PAS c£ Haag, 0.c. p. 24. 
CÉ. Haag, 0.c. lé origen cañaneo Cl. supra mn. Y. 
. Aquí no se hal cnc, que se presentan como un grupo más 
decidido dentro de la comunidad de Jericó; 5e supone que su actitud ha atraído a los 
demás a ponerse también minneged (1.7. 14). Los "cincuenta" vuelven a aparecer « 
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Eliseo es así reconocido como auténtico poseedor del espíritu de Elías. Pero 
esto no basta, Eliseo no sólo participa y continúa, sino que “sucede”. Y esto 
es precisamente lo que trata de explicitar la perícopa siguiente (yv. 16-18). 
Para ello es preciso poner de manifiesto que Elías ha desaparecido defiiti- 
vamente, pues sólo así se puede hablar de un sucesor. Esto se lleya a cabo 
en un nuevo diálogo entre Eliseo y los “hijos de los profetas”, paralelo al 
contenido en vv. 3,5. En él se resalta la contraposición entre uno y otros res- 
pecto al conocimiento que tienen de la situación. Eliseo manifiesta un cono- 
cimiento superior y más claro; la búsqueda del maestro es inútil, ya no per- 
tenece al ámbito de este mundo, su “arrebatamiento” ha sido definitivo, Con 
lo cual conrma su preeminencia respecto a ellos. No sólo posee el espíritu 
de Elías para obrar milagros, sino para penetrar el sentido de las realidades 
más misteriosas: “ya os dije yo que no fuérais”, Literariamente estos versícu- 
los suponen también una gradación implícita: los “hijos de los profetas” in- 
sisten, repiten su propuesta y al fin Eliseo cede, Esto conduce a una com- 
probación de su postura como la verdadera, al igual que antes el conocimien- 
to peculiar de la situación le llevó a permanecer al lado de su maestro. 


10. Forma y tradición 


Desde el punto de vista literario el relato es de una perfecta unidad de 
construcción, que manifiesta una explícita y perfecta voluntad de transmitir 
una “tesis”, un elemento doctrinal de suma importancia para el sentido y el 
enjuiciamiento de los relatos posteriores de su ciclo *. Ese se halla no tanto 
en la desaparición misteriosa del maestro cuanto en la entrada en funciones 
del nuevo profeta Eliseo, o mejor, en la relación de sucesión que media en- 
tre ambos, según decíamos más arriba”. Que tal problema se plantee res- 
pecto de dos profetas dentro del Libro de los Reyes, resalta más su signifi- 
cado. La sucesión de ésos está probada y justificada por la línea dinástica 
(“se durmió... con sus padres... y le sucedió... su hijo”). Pero tal principio 
no es válido para la sucesión profética %. El hecho de que el criado se pre- 
sente como profeta y sucesor de su amo sólo se justifica en virtud de una 
sucesión carismática determinada por el espíritu de Dios. En definitiva, es 
Yahweh quien funda esa sucesión. 

Lo cual significa que en definitiva toda aparición de un profeta arranca 
de la “novedad” de la intervención divina en la historia de Israel; novedad 


y. Haas, 0.0. p. 31, siguiendo a O. H. Steck, Oberlieferung und Zeitgeschichte 
in den Elia-Erzahlungen, WMANT 26 (Neukirchen 1968), habla de “Iebrbafte Erzihlung” 
como determinación de su género literario: reflexión religiosa sobre la acción divina 
en la historia, nacida en los círculos proféticos. Pero tal determinación, en 
razón del contenido, es demasiado genérica en razón de la forma literaria y la situación 

car 


que pretende 
- Ge di Carro 0.8 p, 413; GonrálezNúñez, 0,c. pp. 230 ss; 
0.0. 


CÉ supra 
Gunkel, 0.c. p. 30; . 

* Incluso en la época monárquica seguirá vigente, sobre todo en el reino del 
Norte, el principio “carismático”, según la interpretación clásica de Alt. 
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que no excluye sino que supone la “continuidad” con las anteriores interven- 
ciones, como expresiones de un único y mismo compromiso de Dios *. Y 
esto hace que el “envío” o vocación de un muevo profeta pueda entenderse 
como “sucesión”, pero siempre sucesión en el “espíritu” que se transmite y 
que reclama unos criterios de comprobación diversos de la sucesión dinástica. 

El relato está así imbuido de una preocupación similar a la que presentan 
los relatos de vocación profética. Trata de ofrecer un testimonio del contacto 
de Eliseo con la esfera de lo divino como determinante de su misión profé- 
tica. Se tiene en cuenta en este caso la estrecha relación que históricamente 
mantienen las dos figuras y que les enmarca dentro de un mismo movimien- 
to e ímpetu profético. La vocación del primero, Elías, queda fundada en su 
experiencia sinaítica; para que el segundo sea admitido, será suficiente pro- 
bar su “sucesión legítima”, como en el caso típico de Moisés-Josué. Pero, 
como allí, el esquema teológico de la situación impone que sen Yahweh mis- 
mo quien determine y confirme esa sucesión, Esto se hace en dos tiempos. 
En primer lugar por una vocación indirecta a través del maestro, que recibe 
y cumple el encargo de “llamar” a su discípulo: “ungirás a Eliseo, hijo de 
Safat por profeta en tu lugar... Pasó Elías a su lado y le echó su manto...” 
(3 Rey. 19. 16,19). También Moisés recibió el encargo de investir a Josué 
en lugar suyo y lo cumplió %; no obstante, éste volverá a recibir el encargo 
directamente de boca de Yahweh (Jos. 1. 1 ss). Igualmente, en nuestro caso 
no podemos disociar 3 Rey. 19. 16 ss. del relato que nos ocupa. Ambos in- 
terpretan el mismo hecho: Eliseo sucesor de Elías como profeta del pueblo. 
En este segundo momento la transmisión se sitúa en el ámbito de lo teofá- 
nico, que supone una intervención divina directa. 

En cuanto a la historia de la tradición se refiere, el carácter sumamente 
estructural del relato y el sistemático desarrollo del paralelo Elfas-Moisés, 
que ya advertimos más arriba (cf. n. 502) y que aquí se continúa, nos obliga 
a ser muy cautos en cuanto a valorar su fondo histórico. La “Asunción de 
Elías” se presenta como un “teologúmenon” que sirve para expresar el tema 
de la sucesión, en cuanto que es ante todo una experiencia de Eliseo que 
“pe” y entiende el sentido de la desaparición de su maestro por encima del 
modo de percibir de los demás. A éste se le hace desaparecer, como a Moi- 
sés, en los llanos de Moab y “su sepulcro se desconoce hasta hoy” igualmen- 
te, como lo prueba la búsqueda infructuosa de los “cincuenta hijos de los 
profetas”, búsqueda de la que les disuade Eliseo. Tal “asunción” no es así 
más que la interpretación teológica de su misteriosa desaparición sin dejar 
rastro dentro de su propio contexto de profeta errabundo y huidizo. Dicha 
interpretación tiene sus antecedentes bíblicos (cf. Gen. 5. 24) y extrabíbli- 
eos %, y representa un intento de superar la imperfecta escatología del A. T. 


Cf Haag, 0.c. pp. 29 8s. 
2 Ct, supra p. 106, 
sg)" pmmación: da Utmapiditim en Ja leyenda bebilócica de Gema 
a ; Gressmann, 0. c. 


pa 
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con un atisbo de la inmortalidad de los amigos de Dios“, Elías vive y su 
espíritu está presente en la actividad de su discípulo. Es, pues, la interpreta- 
ción de la muerte de un profeta cuya misión perdura en la obra de su su- 
cesor'“. La forma concreta de la “asunción”, el carro de fuego, es proba- 
blemente una transcripción visual del título que a continuación se le otorga 
y que proviene del ciclo de Eliseo %, Tenemos así claramente sugerido en el 
Centro mismo del relato su carácter “redaccional” e interpretativo. El múcleo 
histórico y tradicional más antiguo del relato se conserva quizá en el y. 15; 
es decir, en el reconocimiento de Eliseo como sucesor de Elías por la “co- 
fradía” de profetas de Jericó y a partir de ella por las demás. El relato en 
su totalidad es así la justificación carismática de la vocación profética de 
Eliseo, que encuentra su base social y vital en su función de cabeza de las 
comunidades de profetas que aparecen por esta época y que conservan la 
tradición y la reelaboran, El prestigio carismático es el que funda esa pree- 
minencia y aquí se explica como una continuación del carisma de Elías, par- 
ticipado y comunicado en el ámbito de una vivencia epifánica en la que Eli- 
seo “ve” el destino de su maestro y “recoge” su manto %. Queda así inves» 
tido de su poder taumatúrgico y de la “visión” de la esfera trascendente 
que le elevan a cabeza del movimiento profético del momento y a respon- 
sable del curso socio-religioso de la historia de Israel en aquella época. 

En este sentido tenemos un relato de “vocación profética” o, mejor aún, 
de “investidura profética” en una epifanía, que en la intención teológica coin- 
ciden; ambos son modos de “justificar” una función de representante de la 
acción y voluntad divinas en un concreto momento de la historia del pueblo. 
No obstante, su peculiar configuración como “sucesión”, que no volverá a 
repetirse en el profetismo de Israel, hace que desde el punto de vista literario 
no pueda equipararse a los restantes relatos de vocación en cuanto “forma 
literaria”. 


Cf. Del Oimo, La vocación de Eliseo p. 293. 


Haag, 0.c. pp. 24, 21, 29, 
Gi e. p. 142; sobre una le existencia del “carro” como elemento 
en Israel cf supra n. 26, excluye que dicha representación tenga 
algo que ver con la mitología astral de los “carros y caballos del sol” de origen asirio; 
sí. Guakel, o.c. pp. 31 ss; Gressmano, 0.c. pp. 285 83. 


CapfruLo IX 


LA VOCACION DE AMOS (4mós 7. 10-17; 9. 1-4) 


1. Introducción y texto 


El profeta Amós mos ofrece una descripción sumaria del momento de 
su vocación: “Yalweh me tomó de detrás del rebaño y me dijo: Ve a pro: 
fetizar a mi pueblo Israel” (Amós 7. 15). Este versículo formula la elección 
(me tomó”) y el envío (“ve a profetizar”, lék hinnábE”) del profeta como 
mensajero de Yalweh, según el modelo literario y social que se emplea para 
describir la función y vocación profética”, al menos parcialmente. 

Dicha confesión la hace Amós en un contexto de polémica (Amós 7. 10- 
17) sobre su actividad profética y, desde luego, después de llevar ya un tiem- 
Po ejercitándola*, Es, pues, más bien una “rememoración” que un “relato de 
vocación”; ésta aparece aquí como justificación concreta de su actuación, 
en consecuencia, sintáctica y funcionalmente como algo subsidiario. En los 
“relatos” aparece como momento independiente en sí mismo, en el que la 
razón de justificación de toda la actuación profética posterior está sólo im. 
plícitamente contenida. El momento teofánico (aludido en “Yahweh me to: 
mó”) no se desarrolla y la misión no se explicita como en aquéllos*; 
cuanto al mensaje, queda resumido gn la fórmula de envío (cf. y. 16: “contra 
Israel”) como síntesis de sus “palabras” posteriores cuyo sentido y validez 


supra p. 77; infra pp. 386 ss. Como veremos, la generalidad de los autores 
consideran 7. 15 expresión del momento de vocación personal; Seierstad, cf. infra 
». 1, lo tiene por el impulso moral que lleva al profeta a obedecer la orden divina; 
Reventlow, c£ infra n. 30, como indicio de su vocación indirecta o designación: 
cl í 2, id die Legitimation des 
¡Chen 1971) p. 475, aun 
san negar la realidad experiencial de la pen de Amén opina que aquí se obte 


? La opinión de Morgenstern, según la cual el ministerio de Amós se reduciría 
a un solo discurso pronunciado 'en Betel, parece inverosímil; cf. J. Morgenstera, 
¡Amos Studies”, HUCA 11 (1936) 28, 125, 135; 12/13 (1937-38) 1 ss.; 15 (1940) 59 ss. 
32 (1961) 296, 339. En contra H. W. Wi lokapropheton 2. Joel 


* Cl infra el comentario a Amós 9, 1-4 y mn. 41, 42, 
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se concentran en aquélla. En esto coincide con los demás relatos de yoca- 
ción. 

De todos modos, Amás 7. 15-17 ilustra de manera precisa el sentido y 
la situación en que surgen tales relatos. Es una auténtica “apología pro vita 
sua”, determinada por la oposición a la predicación profética y la consiguien- 
te necesidad en que el profeta se ve de legitimar su vocación *. 


Amós 7.10 “Envió Amasías, sacerdote de Betel, a decir a Jeroboam, rey 
de Israel: 
—“Amós ha conspirado contra ti en medio de Israel. El 
11 país no puede ya soportar todas sus palabras”. Pues ast 
ha dicho Amós: A espada morirá Jeroboam, e Israel de- 
jará su tierra para ir al exilio”. 
12 Y a Amós le dijo Amasías: 
—“Vete, vidente, márchate* a la tierra de Judá para orga- 
13 nizar allí tu vida* y profetiza allí. Pero no vuelvas a 
profetizar en Betel, pues es un santuario real y un tem- 
plo oficial” *, 
14 Respondió Amós en estos términos a Amastas: 
"No ale yo profesa a “jo de profe, año grado. 
15 * y preparador de sicomoros*, me tomó Yalnweh de 
detrás del rebaño y me dijo Yalwehe ve a profétisar 
16 a mi pueblo Israel. Ahora bien, escucha la palabra de 
Yalnoeh 5; tá dices: 'no has de profetizar contra Israel * 
17 y no has de ensañarte? contra la casa de Isaac”. Por eso, 
así dice Yahweh: 'tu mujer se prostituirá en la ciudad”, 
tus hijos y tus Jijas** caerán a la espada, tu campo* será 
repartido en parcelas y tú morirás en tierra impura, e 
Israel dejará su tierra para ir al exilio” 5, 


2. Notas de crítica textual 


% No es preciso suprimir Kol; no se refiere a la totalidad de sus oráculos, sino 
a su carácter “desmedido”; cf. Wolff, o.c. p. 357. 

*_ La expresión béral-léka (cf. Gen, 12, 1) refleja posiblemente un dativus commodi 
sin matiz despectivo; ch. supra p. 54 n. *; ct E. Wirthwein, 'Amos-Studien”, ZAW 
62 (1949-50) 20; Lehming, o.c. p. 162; H. E. Reventlow, Das Amt des Propheten bei 
Amos, ERLANT 80 (Góttingen 1962) p. 14. Tampoco lo refleja la denominación h3z0%, 
sinónimo de nabí y que se refiere a su carisma; ct Wolff, o.c. p. 358; Reventlow, 
0.c. p. 17; J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel (Oxford 1963) p. 184; Budde lo 
creyó despectivo, 


4 Cf. infra pp. 387, 395. 
* CE infra p. 405; el material es prosa, si prescindimos del carácter rítmico del 
oráculo (yw. 11,17). 


LA VOCACION DE AMOS 181 


S La frase hebrea, contra la versión corriente, no significa “y génate allí el pan 
profetizando"; 'Skol Jám lehem significa simplemente “vive allí”, literalmente, “come 
allí pan"; cf. infra m. 39. Está además expresamente separada del verbo siguiente 
(ktm tinnabe”), de manera que éste no se puede subordinar como expresión modal 
al primero, sino que deben traducirse como expresiones coordinadas; cf. Wirthweln, 
o.c. p. 20; Lehming, o.c. pp. 162 s.; Wolff, o.c. p. 358; Baumgartner, Lexikon, p. 45; 
Reventlow, 0.c. pp. 15 s. 

4 No hay razón para excluir ninguno de los dos h1, que poseen un efecto enfá- 
tico y confirma la versión griega ('estín); cf. K. Budde, 'Zu Text und Auslegung des 
Buches Amos”, JBL 43 (1924) 79; en contra Morgenstern, 0.c. p. 35. Las expresiones 
migdai-melek y bét mamlakah son posiblemente sinónimas en sus dos componentes 
y así enfáticas; el segundo podría también traducirse “edificio gubernamental". 


* Para la justificación de la versión propuesta cf. infra p. 188; para la expresión 
ben-nabt' ct. J. G. Williams, "The Prophetic “Father”, A Brief Explanation of the 
Term “Sons of the Prophets”', JBL 85 (1966) 344 ss. No me ha sido accesible el artículo 
de H. Schmidt, *“Nicht Prophet bin ich, noch bin ich ein Prophetensobn", Zur 
Erklárung von Amos 7. 14a', Jud 23 (1967) 68-74. 


f Generalmente se ha propuesto leer nógid por bógir (cf. 1. 1), apoyándose en 
los LXX ('aipólos) y en el hecho de que a continuación se habla de 50'n no de 2agár; 
ct. K. Cramer, Amos. Versuch einer theologischen Interpretation (Stuttgart 1930) a.1.; 
Budde, 'Zu Text, pp. 80 s.; el mismo, 'Zur Geschichte des Buches Amos', Studien 
zur semistischen Philologie und Religionsgeschichte, Fs. Wellhausen, BZAW 27 
(Giessen 1914) p. 67 m. 1; A, Weiser, Das Buch der zw0lf Kleinen Propheten, ATD 
(Góttingen 1949) p. 15; Mogenstern, o... p. 36; S. Segert, 'Zur Bedeutung des Wortes 
núqEd', Hebraische Wortforschung, Fs. Baumgartner (Leiden 1967) p. 282; Trapiello, 
o.c. pp. 260 s. Sin embargo tal corrección no se impone, pudiendo tener Bógar el 
sentido genérico de “ganadero (de vacas y de ovejas)"; cf. Wolff, 0.c. pp. 235-362; 
S. Speier, 'Bemerkungen zu Amos', VT 3 (1953) 307; H. G. Stoebe, "Der Prophet Amos 
und sein bigerlicher Beruf, WoDie 5 (1967) 160-81; el término designa no un pobre 
pastor (contra Gressmann, Seierstad, Trapiello, Schuld), sino un ganadero acomodado 
que tiene la existencia asegurada (así también Braslabi, Eissfeldt, Von Rad); recuér- 
dese el caso de Saúl (1 Sam. 11. 5), David (2 Sam. 7. 8) y Eliseo (3 Rey. 19. 19) que 
son “llamados” así también. Schult, o.c. pp. 462 ss, 476 5s. replantea la cuestión y 
soluciona la oposición entre bógór y ¿8'n por tratarse en 7. 15a de un “motivo” 
estereotipado (“la vocación del pastor o campesino") de la Historia de las Religiones 
sin connotación histórica; retener, por tanto, bÓgér sin armonizarlo. Sobre el sentido 
de nógad ct. los autores citados y la controversia de M, BIS ("Der Prophet Amos-ein 
Haepatoscopos”, VT (1951) 293-96; el mismo, 'Maitin bigir, VT 4 (1954) 114; el 
mismo, Das Buch Amos (Berlin 1969)) y A. Murtonen (The Prophet Amos-a He- 
patoscoper?”, VT 2 (1952) 170-71); acerca de su hipotético sentido cultual cf. O. 
Elssfeldt, "The Prophetic Litereture', The Old Testament and Modern Study (Oxtord 
1951) pp. 124, 159; Lindbiom, o.c. pp. 209, 182 ss.; Segert, o.c. pp. 279 s. Igualmente 
debe retenerse el triple '3n3k1 (ct, y, 13 el doble 10"); cf. Budde, "Zu Text, p. 79; 
en contra Morgenstern, 0.c. p. 35. 


* Sobre el sentido del término 2Ó18f Sigmim ct. L, Kelmor, "Eine Bemerkung zu 
Amos 7. 14', Bib 8 (1927) 441-44; S. Bartina, 'Hiendo los higos de los sicomoros 
(Am. 7. 14), EstBib 25 (1966) 348-54; U. Treu, 'Amos 7. 14, Schenute und der 
Physiologus', NT 10 (1968) 234-40; Trapiello, o.c. p. 261; Y. Braslabi, '*Amós nóqEd, 
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bóqEr 0DOIES Siqmim”, BethM 12 (1967) 87-101; para Neher, 0.c. p. 21, BógEr y bÓlEb 
son prácticamente sinónimos (“ramasseur [bágar] et pinceur”); M. BIÉ, 'Mastin bEgtr, 
VI 4 (1952) 114, pretende ver también aquí un oficio cáltico como en nág2d y bógar. 
No me ha sido accesible el artículo de J. J. Roberts, “A Note on Amos 7. 14 and its 
Context', Restoration Quaterly 8 (1965) 175-78, 

» En vez de “tomar de detrás” se podría traducir “tomar de con, de entre”; 
cf. G. del Olmo, 'La preposición 'ahar / 'akáré (cum) en ugarítico y en hebreo, Clar 
10 (1970) 354; para los posibles sentidos de lagah ct. Selerstad, o.c. p. 77; Reventlow, 
0.5 p 21. 

X No es preciso cambiar "el en "al (ct, y, 16) como sugieren Budde, 0.0. p. 12; 
Welser, 0.c. p. 15; Morgenstern, o.c. p. 35, que suprime también el segundo Yu] 


para Wolff, o.c. p. 362, la diferencia se explica porque 'el hace referencia a la misión 
(lák) y “al a la actitud y tenor de la palabra; cÉ infra pp. 187, 190. 

1 No hay por qué borrar esta expresión; contra Budde, o.c. p. 12; el mismo, 
"Zur Geschichte' p. 67 m. 1; Wolff, o.c. p. 353, cree que podría estar en uso en la 
escuela de Amós. 


X- Se ha pretendido apoyar una evolución de la predicación de Amós en la variedad 
de fórmulas: “predicar a”, “predica contra” ('el/'al) (cf. Wurtwein, 0.c. p. 28). 
Pero Amós es “lamado" a esto último y sólo desde ahí tiene valor su respuesta a 
Amasías; es decir, las dos expresiones son sinónimas: c£ Reventlow, 0.c. p. 18; 
S. Lehming, 'Envágungen zu Amos 7. 14%, ZTK 55 (1958) 166; cl supra n. ' Aun 
filológicamente el ugarítico certifica también la equivalencia de 1/1; cf M. Dahood, 
Ugaritic-Hebrew Philology (Roma 1965) p. 31. Es frecuente el caso en el Libro de 
Jeremías. La versión, con todo, mantiene la diferencia, aun sin atribuirle sentido 
especial. Adviértase la “prohibición genérica” con la partícula 13. 

% La raíz náfap hace referencia al acaloramiento o apasionamiento, no a un posible 
defecto que se ridiculiza. cf. Wolff, o.c. p. 353. 

A 5, Speier, 'Bemerkungen zu Amos', VI 3 (1953) 307-10, propone la versión: 
“Deine Frau wird mit dem Feinde buhlen”, considerando “tr en relación con un “fr III, 
“ser ardiente, celoso” y de ahí “enemigo”; la construcción zdndh 58 es normal. Con 
todo, la sugerencia no se impone, pues la versión clásica da buen sentido también; 
«f. Wolft, 0.c. pp. 353, 363. La corrección tézunnah (bdh:s) propuesta por Budde, o. c. 
p. 83, y la de £P'unnah por Morgenstera, o. c. p. 36, no son admisibles. 

Mm No hay razón para suprimir bónotékd, como proponen Budde, Morgenstera 
y otros, 

En ese caso 'Idámah se refiere a la propiedad de Amasías, aunque en el contexto 
de la suerte general; cf. Wolf, 0.c. p. 363; Reventlow, 0.c. p. 23. 

4 Morgenstern, 0.c. p. 37, siguiendo a Marti y a otros, considera esta última 
frase como una glosa, pues no se rellere ya a Amasías; pero es claro que aquí se 
trata de la aplicación a éste del oráculo (y. 11) contra Jeroboam, donde también 
aparecen los dos elementos: caer él a espada /Israel al exilio. 


3. Amós “nabt” 


Con el recurso a su vocación responde Amós a la pretensión de Amasías, 
sacerdote del santuario oficial de Israel, que quiere desentenderse de aquel 
huésped molesto. Para ello acude oficialmente al rey y confidencialmente, 
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sin aguardar su respuesta, al mismo profeta!, recomendándole que se vaya 
a otra parte, La exégesis clásica ha entendido la respuesta en el sentido de 
que Amós se niega a aceptar la intimación del sacerdote porque él no es un 
nabY' de oficio o un ben-nabf, adicto a un grupo profético, ni se gana el 
sustento como tal dando oráculos”. El predica a pesar suyo y de su propia 
profesión de pastor y obrero de estación * por voluntad de Yalweh que le 
ha enviado precisamente al reino del Norte de donde se le quiere arrojar. 
Como consecuencia de su oposición a la voluntad de Yahweh Amasías ha- 
brá de escuchar la propia desventura, inscrita en la desgracia general de 
Israel. 


Esta exégesis se apoya sobre todo en la traducción en tiempo presente 
del y. 14: “Yo no soy profeta ni hijo de profeta...”*. Con ello se convierte 
en el lugar clásico de la oposición entre el profeta de oficio (profeta de salud, 
profeta cúltico u oficial) y el de vocación (profeta de desgracia, profeta es- 
critor). Esta ha sido con preferencia la opinión de la exégesis liberal (Well- 
hausen, Volz, Marti, Duhm...) que veía en el profeta al inconformista, al 
revolucionario, enfrentado a las instituciones (sacerdocio y profetismo cúl- 
tico) de su pueblo. Entre los posteriores defienden esta versión y su punto 
de vista exegético Gressmann", Budde”, Weiser*, Morgenstern”, Van 


£_ Diversos autores han notado la incongruencia que existe en esta doble actitud 
y la fundamental “buena voluntad” que anima al sacerdote; cf. Wúrtbweln, o.c. 
pp. 20 ss.; T. H. Robinson, Die 2001 Kleinen Propheten, HAT (Tubingen 1954) p. 101; 
Wolff, 0.0. p. 358; Lelming, o.c. p. 163; Reventlow, 0.c. pp. 27 $.; en contra S. L. 
Grenshaw, “Amos and the Theophanic Tradition", ZAW 80 (1968) 214, n. 41. Nada 
tiene contra Amós y su mensaje, pero ha de defender los intereses del rey. Le acusa 
por oficio y para dar fuerza a su intimación; pero con ésta demuestra que no quiere 
las consecuencias de la acusación. Se halla posiblemente ante un conflicto de autori- 
dades. La acusación, por lo demás, sitúa bien la función que los profetas desempeñan 
en la vida política de Israel; cf. Mogenstern, o.c. pp. 37 Su 42-46; Robinson, 0.c. 
p. 99; Reventlow, o.c. p. 15; A, Neher, Amos. Contribution d V'étude du prophétisme 
(Paris 1950) pp. 285 5. 

7 Cl infra m. 40. 

% Sobre la situación profesional de Amós cf supra n. *. En todo caso no hay 
que suponer que la abandonase, pues de ella derivaba su independencia y la misma 
posibilidad de “vivir” en el Norte, donde sin duda no se le retribuía por sus oráculos; 
sf. Wolff, o.c. p. 362; Braslabi, o.c. pp. 100 s.; Schult, o.c. pp. 471, 474 n. 39, 

* Así p. ej, entre las versiones: Vulgata, BJ, Dhorme, Nácar, Cantera, Alonso- 
Sch8kel. 

» CL H. Gressmann, Die dlteste Geschichtsschreibung und Propheten Israels, 
SAT (Góttingen 1921) p. 323. 

1 C£ K. Budde, 'Zur Geschichte des Buches Amos' p. 
und Auslegung des Buches Amos' p. 79, citados supra ma. 4 y f. 

3 A, Weisez, Die Prophetie des Amos, BZAW 53 (Giessen 1929) p. 293; el mismo, 
Das Buch der =w0lf Kleinen Propheten a.L; para su crítica cf. L. Selerstad, Die 
Offenbarungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja, und Jeremia (Osio 1965) pp. 30, 
49, 84-89; Reventlow, 0.c. pp. 32 ss. 

= C£ J. Morgenstern, "Amos Studies, HUCA 11 (1936) 47, 


el mismo, “Zu Text 
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Hoonacker Y, Seierstad %, Nótscher”, Robinson", Neher*, Lehming” y 
Wolff*, Baumann * incluso pretende que la versión en presente es la única 
Tegítima. 


Pero este modo de ver topa con serias dificultades exegéticas que ya 
presintieron los LX ('¿min). De hecho Amós, que llegará a ser un nat, 
describe con esa misma raíz nominal la actividad que le encarga Yahweh 
(hinnabé') y por la que todos le conocen”. Por lo demás, siempre que en el 
libro cita a los n8bFim, lo hace considerándoles auténticos enviados de Yah- 
web, incluyéndose evidentemente entre ellos (p. ej., 2. 12; 3. 7-8, lugares te- 
máticamente paralelos a muestro relato)". 


4 Cf. Van Hoonacker, 'Le sens de la protestation d'Amos 7. 14-15”, ETL 18 (1945) 
65-67, que cita Prov. 30. 25 (“las hormigas no son un pueblo fuerte ('dm 19' 2) y en 
verano preparan (wayyakind) su alímento") como prueba de que el imperfecto con- 
secutivo wayyigahéni no exige el antecedente en pasado (13 nábt' '2n8k1), 

1 Cf 1. Seierstad, Die Offenbarungserlebnisso der Propheten Amos, Jesaja und 
Jeremia (00 E pe ss sica 

% Cf. F. Nótscher, Zwblfprophetenbuch, EchtB (Wizburg 1948) p. 71. 

"Sí, T. H. Robinson, Dis zu0l/ Rleinen Propheten. Amos, HAT (Fubingen 1954) 
PD. . 

3 Cf A. Noher, Amos. Contribution d 'étudo du Prophétisme (Paris 1950) p. 20. 

» Cf $. Lehming, "Erwigungen zu Amos', ZTK 55 (1958) 145-69, 

» CL H, W. Wolff, Dodekapropheton. 2 Joel und Amos pp. 352, 359. Otros 
gutores la presuponen: Cramer, Junkes (1956), Easfldt, Heschel, Lindblom, González- 
E. Baumann, "Eine Einzelkcit”, ZAW 64 (1962) 62; para expresar el pasado 
decir hayitl, en otro caso "dngkí + predicado indica siempre el presente. 
res son de este mismo parecer (cf. E. Vogt, Bib 38 (1957) 422; González- 
O.c. p. 251), pero mo es exacto; cf Wolff, 0.c. pp. 360 $.; infra m. 25, 
Cf. Rowley, o.c. p. 195; Driver, “Amos 7. 14%, ExpTim 67 (1955-56) 91 ss; 
. N. Richardson, 'A Critical Note on Amos 7. 14, JBL 85 (1966) 89. Se ha querido 
distinguir entre un sentido concreto del substantivo n2bf”, referido al profetismo de 
oficio, y uno más amplio del verbo kinnabbé”, aplicable a las diversas actividades de 
anunciador de la palabra; cf Morgenstern, 0.c. pp. 48-50; Wolff, o.c. pp. 360 8.3 
Lindblom, o.c. pp. 184 s.; Reventlow, o.c. pp. 17 ss.; A. Gunneweg, “Erwágungen zu 


3 CL Rowley, 0.c. p. 196; Vogt o.c. p. 472; Junker, infra n. 25; S. Cohen, 
“Amos was a Navi", HUCA 32 (1961) 17 ss. Pero Wolf o.c. p. 360, tiene esos lugares 
vor secundarios en el libro de Amós; igualmente Lehming, o.c. pp. 147, 152, 156, 
pero de 2. 12 asegura éste que se añadió “poco después” y en 3. 8 reconoce una 
extensión del sentido primero del verbo. Lo cual hace ya verosímil que en época de 
Amós tanto el verbo como el substantivo se usasen para designar al profeta de voca- 
ción y al cúltico, sin que nosotros pretendamos unifcarlos; cf. G. Von Rad, Theologle 
des Álten Testament, v. II (MUnchen 1961) p. 141; Reventiow, 

tiene por genuinos esos lugares. 


E Pp. 17 5 26 55, 
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Para escapar a esta dificultad interna otros vierten en tiempo pasado: 
“Yo no era profeta ni hijo de profeta...”*. Se afirma así una contraposición 
no entre dos clases de nabismo sino entre dos momentos de la vida de 
Amós; la vocación de Yahweh le sacó de su profesión secular para hacerle 
su nábt'. Lejos, pues, de haber oposición al nabismo por parte de Amós, te- 
nemos aquí una abierta profesión de pertenencia a sus filas. Lo que esto en 
concreto signifique, dependerá de la idea que se tenga de la función del nabt”, 
del contenido de su palabra, de su relación con el culto, etc. 

La antigua versión griega tiene hoy bastantes defensores, sobre todo en- 
tre aquellos que, reaccionando contra la exégesis liberal, hacen del profetis- 
mo una institución perfectamente prevista y regulada en Israel. En este sen- 
tido se pronuncian Junker*, Rowley*, Wirthwein *, MacCormack*, Gun- 
neweg” y Reventlow*. Incluso desde el punto de vista gramatical el imper- 
fecto consecutivo (wayyiggahéni) recomendaría la versión en pasado”. 

Una vía de salida a este dilema exegético, que al parecer no puede resol- 
verse filológicamente atendiendo sólo a la sintaxis del y. 14*, ha sido abier- 
ta por estudios modernos que fijan su atención en la función semántica de 
la partícula 16”. De hecho todos ellos mantienen la traducción en presente y 
pretenden solucionar la dificultad interna antes apuntada por otras vías. 


2% Así p. ej. entre las versiones: 1XX, Syr, S. Jerónimo (en su comentario a 
Amós; PL 25. 1077), RSV; cf. infra n. 43. 

3 "CE H. Junker, Prophet und Seher (Trier 1927) p. 87: "Da antwortete Amos und 
sprach zu Amesia: Ich war kein Prophet... Es ist úblich geworden, hier falsch zu 
Úbersetzen: “Ich bin kein Prophet...” etc. und dann daraus den Schluss zu ziehen, 
Amos lehne fir seine Person die Bezeichnung nabt' ab. Da ist schon allein angesichts 
der Stelle 3. 7-8 unmbglich, wo Amos sich selbst doch offenbar zu “den Knechten 
Jahwes, den Propheten”, rechnet. Die LXX hat darum mit Recht in 7. 14 Ubersetzt 
*ouk '¿mén prophtas. Denn die beide an sich zeltlossen Nominalsitzen zu Anfang 
des y. 14 empfangen ihre zeitliche Bestimmung durch das folgende Verbum: 
wayyigaként (da nahm mich), zu dem vorzeitig sind”, En un artículo posterior (Amos 
der Man, den Gott mit unwiderstehlicher Gewalt zum Propheten machte”, TrierTZ 
65 (1956) 325), sostiene la versión en presente: Niega ser nábt' profesional, mientras 
no puede negar ser “vidente”; supra n. 3. 

9, EEE Rolas, “Wta Amos x Nati", Festsit O. Bisfede (Halle 1947) 
pp. 191-958. 


” Cf. E, Wúrthwein, *Amos-Studien', ZAW 62 (1949-50) 10-52; cf. para una crí- 
tica de su posición S. Lebhming, "Erwigungen zu Amos', ZTK 55 (1958) 145-69; 
Reventlow, o.c. pp. 12 8. 

3 C£ J. MacCormack, 'Amos 7. 14', ExpTim 67 (1955- 
(ct. infra n. 33) en defensa de la versión en tiempo pasa. 
but today 1 am a prophet because the Lord took me from. 
7. 14', ExpTim 68 (1956-57) 94, a su vez ataca a MacCormac 
un poco diversa de la de Driver: “Am 1 not prophet? For 1 am a pricker and 

b ME cd A o 5 ZTK 57 (1960) 1-16. 

unneWweg, ¡en su Amos 7. 14, 16. 

am Cf. H. G. Reventlow, Das Amt des Propheten bei Amos (Góttingen 1962) 
pp. 14-24; para la crítica de Reventiow cf. supra pp. 43 s. y J. L. Crensbaw, *'AÁmos and 
the Theophanic Tradition', ZAW 80 (1968) 213. Otros autores (Quell, Stosbe, Smend, 
Trapiell) siguen también la versión en pasado. 

lolff, o.c. p. 360, reconoce la validez universal de esta regía gramatical, pero 
cree que se dan excepciones como en este caso. 

Mm Cf. supra mn. 21, 31; cf. Lindblom, o.c. p. 183;Von Rad, o.c. p. 141; Re- 
ventlow, 0.c. p. 17. 


318, se opone a Driver 
“I was mot a prophet... 
P. R. Ackroyd, "Amos 
y propone una versión 
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Driver* propone interpretarlo como una variante de Aló, que introduce 
una interrogación retórica y que en castellano traduciríamos: “¿Con que 
no soy profeta ni hijo de profeta, porque soy boyero...?”, Vogt%, respon- 
diendo a esta sugerencia, cree que la dificultad del texto se soluciona mejor 
suponiendo que aquí tenemos un wm explicativo: “I am no nabi, that is, 
T am no ben-nabi”. Amós, de esa manera, excluiría su pertenencia al nabis- 
mo profesional, o mejor aún, a una asociación de nébt'im, pero no negaría 
ser él mismo nábt' por vocación divina. 

Continuando esta doble sugerencia (valor del 18” y oposición nabf'/ben- 
nabt'), Cohen * propone entender la partícula aisladamente como respuesta 
de Amós a la pretensión de Amasías de que abandone Betel: “No, 1 am 
indeed a nabi (prophet), but not a ben-nabi (professional prophet)”. Por su 
parte, Richardson * prefiere recurrir al valor enfático del lamed, desconoci- 
do por los masoretas pero abundantemente atestiguado en el Antiguo Tes- 
tamento *. Traduce así: “I am surely a nabi, but not a member of the pro- 
phetic guild”, 

Resulta difícil valorar el alcance objetivo de estas diversas traducciones 
y de los motivos sintácticos que las avalan. En todo caso, una versión de 
este versículo sólo resultará válida si tiene en cuenta todo el contexto de la 
perícopa. Se trata de una respuesta de Amós a Amasías *. Este le intima que 


¿2 CE G. R, Driver, Amos 7. 14', ExpTim 67 (1955-56) 91-92; la partícula hilo" 
tiene a veces fuerza afirmativa (sorprende, con todo, que Driver no cite ug. Al; 
sf. Gordon, UT p. 390). Así se refleja en las versiones (LXX 'idod: Gen. 13. 
3. 1; Juec. 6. 13; 2 Par. 9. 29; Est, 10, 2; Vg. ecce: Gen. 13. 
en; Juec. 4. 14; scito: Juec. 6. 14; forsitan: Juec. 5. 30; Pes! 


ser kan ¡3 Cohen, “Amos was a Nabi', HUCA 32 (1961) 175-78; a veces 50 usa 
y 10 Ki... 

M_ CÉ HN. Richardson, 'A Critical Note on Amos 7. 14), JBL 85 (1966) 89. Contra 
Cohen y Richardson nota Wolff, 0.c. p. 353, el paralelismo de los dos 19. 

%_ CL F. Nótscher, 'Zum emphatischen Lamed', VI 3 0) 53d: 5 Cul 
Die alten Versionen und die Partikeln 10, 19, 19, (Y, BZ 1 (1957) 277-81; J. 

El lamed enfítico en nuevos textos del A. T/, EstBib 22 (1962) 1890-90; Z. Pennar, 

'“Lamed_vocativi” exempla biblico-hebraica', VD 45 (1967) 32-46; M, Dahood, 

'Hebrew.Ugaritic Lexicography 1V', Bib 47 (1966) 406-07; para otras múltiples refe- 

rencias de Dahood a este tema cf E. Martínez, Índex to the Writings of M. Dahood 

(Roma 1968) pp. 83, 117; últimamente el mismo, Psalms 71, AncáB 172 (Garden 

Cy Ni Y. 1970) po. 406 5; A. Blommerdo, ¡Northwest Semitic Grammar and Job 
ome 1969) p, 31. 

M Aquí creo yo que radica la deficiencia de muchas de las soluciones presentadas: 
consideran el versículo aislado de su contexto y prescindiendo de su naturaleza de 
respuesta. Esto afecta incluso a la versión de Schult (cf. infra n. 43), a pesar de resultar 
la más aceptable de todas. 
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no profetice en Betel, que se vaya a “vivir”” a Judá; no precisamente que 
vaya allí a “ganarse el pan” dando oráculos, como traduce generalmente la 
exégesis clásica; ésta, en consecuencia, tiene que interpretar la respuesta de 
Amós como si éste asegurara que no es nábi' de profesión ni se gana la vida 
profetizando, pues tiene su propio oficio, ni ejerce su función por interés, 
que sería lo que supondría Amasías %. En realidad, lo que tiene que y pre- 
tende justificar Amós es su actividad en Betel, que le viene vetada no por 
considerársela ilegítima, sino en desacuerdo con los intereses políticos *. 
El mismo Amós resume así la intimación de Amasías: “tú me dices: no 
profetices contra Israel y no te ensañes contra la casa de Isaac” (secuencia 
16'hoéló'). Que sea nabí nadie lo duda, tampoco Amasías que le dice que se 
vaya a profetizar, ni él mismo puede negarlo en el preciso momento en que 
justifica su actitud y actuación proféticas, y pronuncia un oráculo. Pero, por 
eso mismo, no tiene por qué afirmarlo. Su intención es únicamente precisar 
cómo su nabismo deriva de un encargo preciso de Yahweh de profetizar a 
Israel *, no de una pretensión personal. 

Su vocación al nabismo no es independiente de su misión a predicar aj 
contra Israel en el Norte. Y naturalmente Betel, el santuario nacional, era 
el lugar preciso donde el profeta podía cumplir tal misión, allí era donde la 
comunidad se reunía, aun sin atender a la posible función cúltica de la pre- 


a Amós 7. 12. Otros ejemplos de esta expresión; Ex. 34. 28; 

Gen. 39. 6; 37. 32; 1 Sam. 
de /. 13. 23; 21. 7; 1 Sam. 28. jen. 13. 19; 
9; Job 42. 11. En ninguno de estos lugares tiene la expresión el sentido de 
sanarse da vida"; un caso más ambiguo es Cen. 3. 19. Por otra parte, esa expresión 
supondría que se “gana el pan" así en Betel, lo que no es probable. Esto no excluye 
que, de hecho, se retribuyese al profeta por sus oráculos cuando se consultaba al 
“vidente” sobre todo, y que algunos los vendiesen; pero esto, más que considerarlo 
normal, se censura, También, sin duda, se “asistía” al profeta como “hombre de Dios"; 
ct. Lindblom, o.c. p. 184 (los alimenta el santuario). 

8 Así Gressmann, o.c. pp. 325, 332; Budde, "Zu Text p. 79 (al mabf' le anima 
el hambre no el espíritu de Yahweh); Morgenstern, o.c. p. 47; Vogt, Bib 38 (1957) 
473; Cohen, o.c. p. 178; Selerstad, o.c. p. 77; González-Núñez, 0.c. p. 249; Junker, 
“Amos, der Mana', pp. 324 5.; Blssfeldt, o.c. p. 535; Lindblom, 0.c. pp. 183 ss; 
exposición en Reventlow, o.c. pp. 14 ss. 

%. Ese aspecto de la importancia del lugar en la predicación de Amós ya lo había 
señalado también antes la exégesis; cf, Van Hoonacker, 0.c. p. 67; Wrthwein, 0.c. 

. 21; sobre todo Selerstad, infra 1. 44 y Wolf o.c. pp. 358 $., 363; pero no se ha 

ido en El lo suficiente. Aquí radica el defecto de la argumentación de Lehming 

(Ef. supra m. 22), en separar “profetiza” de “en Betel”; Amasías no le prohibe profe- 

tizar, más bien se lo recomienda. Por eso él no negará ser .. Y no es una 

“banalidad” que lo afirme a través de su vocación, que también los demás pueden 

tener, pues en ella va incluida su misión de predicar en Betel la destrucción de Israel, 
lo que no acontece a los demás (wayyigqilánt wayyS'mer... 18K), 

2 Su ingreso en el nabismo es de origen carismético y ya ligado a la llamada de 
Dios que le envía a Israel, es nabY por vocación; sin que esto suponga, ni niegue, que 
todos deban serlo así y mó se dé un nabismo (o mejor, un ben-nabismo) por iniciativa 
propia; tiene razón Lehming, o.c. pp. 166 ss., al afirmar que se trata sólo de acentuar 
el encargo del mensaje condenatorio aqi y ahora, no precisamente su vocación; pero 
tal encargo es su vocación, que resume y contiene todas las sucesivas palabras. CÉ. 
Wolff, 0.c. p. 361, quien opina que Amós resalta la oposición entre profeta de oficio 
y de “wocación"; ct. infra pp. 387, 394, 405, 
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dicación profética. De todos modos, esta implicación nacional del santuario 
queda clara en las palabras de Amasías, que le manda marchar a Judá, no 
a otro cualquier lugar de Israel, Amós, pues, con sus respuestas no pretende 
contraponer a la de otros su vocación profética y su misión, ni afirmarlas o 
negarlas por separado. El es nábi' en cuanto ha sido enviado a predicar en 
Betel, Que antes no lo fuera o que lo sea o no ahora, no es objeto de su 
respuesta; es un hecho que se desprende sólo de su concreta misión. Como 
consecuencia de la misma no puede acceder a la intimación de Amasfas. 
Teniendo en cuenta esto, la versión propuesta más arriba considera el 
y. 14 como la prótasis que sitúa el “momento” de la llamada enunciada en 
la apódosis (“antes de haber entrado en la función o discipulado profético”) 
y sobre el que cae la fuerza del período, Equivale así a una proposición tem- 
poral subordinada de forma nominal (durativa)”, Las versiones anterior- 
mente analizadas no tienen en cuenta este hecho gramatical, que pone de 
manifiesto el waw apodoseos (wayyigáhéni), y coordinan las frases. Con ello 
se desplaza la dificultad que creaba el dilema mencionado: Amós no niega 
pertenecer al nabismo, ni se interesa en afirmarlo; únicamente intenta dejar 
en claro que se ha empeñado en esa actividad en virtud de una palabra de 
Yahweh, directamente opuesta a la pretensión de Amasías: "vete a la tierra 
de Judá... y profetiza allí”, “no vuelvas a profetizar en Betel”, “no profetices 
contra Israel”//“ye y profetiza a mi pueblo Israel”, Esta insistencia en el 
tema revela el significado primordial del relato: el mensajero no puede ele- 
gir su destino “, sino que tiene que ser en ésto inexorablemente fiel a quien 
le envía, pues todo mensaje está intrínsecamente referido a su destinatario 
y no es válido para ningún otro. Como mensajero el profeta no tiene ni pa- 
labra ni destinación propia: ha de ir adonde, a quien y a lo que se le envía. 
La versión propuesta se aproxima a la segunda de las mencionadas, pero 
haciendo caer la fuerza del período en el y. 15 a través de la subordinación; 
lo que el profeta fuera antes de su vocación no hace de por sí al caso ni 
responde a la intimación de Amasías; implica, con todo, que antes no era 


4 CÉ Selerstad, 0.0. p. 77. 
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nabt' mientras lo es a partir de ese momento. De todas maneras está claro, 
al margen de esa añrmación o negación de su carácter de nábí', el sentido 
de la ineludible misión profética que Amós reivindica. 


Literariamente la perícopa se enmarca entre dos palabras proféticas que 
se corresponden y que lo determinan como una unidad de composición: 
bahereb yandt/yippóla ... yisreal galo yiglen (y. 11,17). El oráculo contra 
Amasías no es así más que la aplicación a un caso concreto de la sentencia 
general contra Israel %. 


Su organización, por lo demás, se conforma al más irreprochable esquema 
de oráculo: reproche-fundamentación, contenido en la cita de las mismas 
palabras del sacerdote opuestas a las de Yahweh (y. 16; adviértase el con- 
traste: “Yahweh me dijo... tá dices”), fórmula de mensaje (“por eso, así 
dice Yahweh”, y. 1740), anuncio del castigo (y. 17a8b). Lo que precede cons- 
tituye su ambientación y situación histórica introductoria, compuesta de 
una doble escena: el recurso al rey, que queda en suspenso (vv. 10 ss), y la 
“polémica” Amasías-Amós (vv. 12-15) “. En ambas se resalta la oposición en- 
tre el proceder de Amasías y la voluntad de Yahweh: su palabra se convierte 
en fundamento de la acusación contra el profeta (+ kóh "dmar...; ct. y. 11 
y 17); y la pretensión de trastocar la misión de éste (1Ek... 'el "eres y8hidah, 
y. 12; l8k../el 'ammú yisrl, v. 15). La perícopa se halla así centrada, en 
sus dos partes, en torno al caso Amasías que constituye literariamente un 
“apotegma”, como muy acertadamente advierte Wolf %, Su introducción ilus- 
tra bien tanto la significación política de la actividad profética en el reino 
del Norte“* como el contraste perenne que enfrentará ya al profeta con el 
sacerdote, como exponentes de dos actitudes religiosas divergentes: la del 
sacerdocio “establecido”, que tiene que proteger el orden constituido, y la 
del nab?' insobornable, que tiene que predecir, a pesar de todo, el extermi- 
nio. Su palabra surge en una experiencia ético-religiosa de contraste con la 


Ina! Reventlow, o. e p. 23; la pretensión de Morgenstera, o. e 99. 34,617, 129 
de introducir 3. 3-8 entre y. 15 y 1É como explicación del origen de su palabra y de 
su ineludibilidad no me parece necesaria. La perícopa es en sí misma una unidad 
suficientemente clara. Sobre el origen concreto del oráculo a Amasías cf. Seierstad, 
o.c. pp. 211 s, que lo considera una "palabra de palabra", expresión de la conciencia 
profética ya Heiróa, 


a 
es respondida implícitamente en el oráculo (yv. 16-17) en el que Amós cita a su vez 
paltas de Amasíos y lo aplica dncicalvamesta el Cato yo 
tuía dicha acusació; 

£ CL Witt o.c. ». 354; Rosts ec D. 231; Lelming 0.0. D. 169; no es un 
“fragmento” de una hipotética biografía, como pretende Budo, 0.0. pp. 77 55 0 
milano, "Zur Geschichte” pp. 67, 69; el. Worthwela, 0.0. p. 23 

'é CE Morgenstern, 0.c. p. 37; Wolíf, 0.c. p. 357; Neber, 0.0, p. 285; ch. 
supra n. 6. 


190 G. DEL OLMO LETE 


situación del pueblo y sus instituciones, no es el fruto homogéneo de una 
función litúrgica *. 

En la “rememoración” de su vocación no precisa Amós el contenido de 
su “mensaje”, de acuerdo con la significación de tal momento; es posible 
que la cita de Amasías (y. 11) reproduzca más que un oráculo concreto de 
Amós el sentido general de su predicación ”. Pero de aquí (v. 11 y 17), así 
como del conjunto de sus oráculos, se desprende que éste era un mensaje 
de condenación y exterminio global de Israel a manos de su Dios. En ello 
radicará precisamente la “novedad” de la predicación de Amós“ A conti- 
nuación veremos cómo este carácter de su mensaje (“profetizar contra 1s- 
rael”) se halla sintetizado en el relato paralelo que reproduce directamente 
el momento de su vocación. 


4. Las visiones (Amós 7. 1-6): a) estructura y texto 


Lo curioso es que este anecdótico relato-oráculo, que ha dado pie al 
profeta para rememorar el momento de su vocación y misión, está inserto 
actualmente en un contexto que evidentemente no es el propio y al que cla- 
ramente interrumpe *. Sobre su situación original nada preciso puede decir- 
se %; proviene quizá de una fuente diversa y munca constituyó unidad lite- 


*. Cierto que no se trata de un contraste “personal” entre Amós y Amasías 
(cf. Selerstad, o.c. p, 211), pero tampoco se puede hablar de un mero contraste de 

lones o competencias, las dos legítimas y previstas, o una legítima y la otra 
usurpada (Reventlow, o.c. p. 23). Ello vaciaría el episodio de su valor “histórico”. 
la actitud de Amós y su “palabra” chocan realmente con el orden establecido. 
egosiión se da ta razón del contenido, no de a fo melones; ct Nes, 0.5 pp. 286 
en contra, Reventlow, o.c. pp. 14 ss, 31 8, 23 £, para quien se trata un 
conflicto de jurisdicción: Amasías (SE. Jer, 29. 26) :trolar a los 
funcionarios cúlticos, entre ellos los nables; ¡onzález- 
Núñez, o.c. pp. 246 s.; Lehming, o.c. pp. 16: 
más total, frente a todo nabismo. 

2% Así Reyentlow, o.c. p. 15; Wolff, 0.c. p. 357; en contra L. Rost, 'Zu Amos 7. 
10,17, Festechrift 7. Zahn (Leipaig 1928) p. 235, que sitúa su lugar original como 
o después de 2. 7. Esto es sumamente hipotético; su análisis literario, 
E es acertado; p. ej, la ordenación quiástica de sus elementos y su carácter 

co. 


o, 
” cl 


libro; así también Gressmann, o. c. pp. 330 leiser, 0. c. pp. 264 s, después de 6. 8; 
Me 225, 336, en unión con el incidente 
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raria con las restantes partes del libro de Amós, En todo caso, aquí ha 
sido interpolado posteriormente y quizá con una expresa voluntad redaccio- 
nal de construir un nuevo contexto, respetando los elementos literarios pre- 
vios e independientes, 

La composición original en que el episodio se inserta, la constituye una 
serie de 4/5 visiones que forman una unidad literaria y teológica aparte den- 
tro del libro de Amós, dividida en 3 grupos: 7. 13,46; 7. 7-8(9)4+8. 1-20); 
9. 1-14*. Las cuatro primeras tienen una introducción idéntica: “esto me 
hizo ver (0 mostró) Yahweh: he aquí...”; y sus conclusiones, literalmente 
iguales en cada par, se corresponden temáticamente entre sí: “se volvió atrás 
Yahweh”, “no volveré a pasar de largo ante 61”. De ellas el primer par cons- 
tituye una unidad estilística perfecta con repetición de los mismos clichés 
y temas, como el de “devorar” *, Su esquema literario comprende: fórmula 
introductoria de visión (Kóh. Jir'ani...), partícula deíctica (w8kinneh)*, par- 
ticipio que introduce al mediador de la visión, descripción de la misma y 
sus efectos, fórmula de intercesión del profeta, respuesta de Yahweh *. 


Amós 7. 1 “He aquí lo que me mostró Adonay" Yahweh: Uno estaba 
produciendo * langostas cuando empezaba a despuntar el re- 
brote * (ya se sabe que el rebrote viene después de la corta 

2. del rey)*, como para devorar completamente* la hierba de la 
tierra. (Entonces) dije yo: 
—“Adonay Yahveh, ten piedad, te lo ruego; ¡cómo se va 
a tener en pie Jacob*, si es tan chico! *”. 
3. Se volvió atrás Yahweh de esto: 
—"No tendrá lugar”, dijo Yahweh. 


0. pp. 9, A 


ressmann, 
s.; Wolff, o.c. pp. 113, 339; 2, 

Von Rad, o.c. p. 141, la “forma” de las mismas no está leunda entes (de 
cf. Von Rad, o.c. a.L; Welser, o.c. p. 62; Selerstad, 0.c. p. 51; cÉ infra 
El material parece que debe considerarse prosa. 

Cf. Gressmann, o.c. p. 353; Weiser, o.c. p. 20, que advierten cómo el primero 
el “segundo al futuro; Budde, o.c. p. 64 y Welser, o.c. 
la diferencia en el objeto: fenómenos naturales, realidades 
€. pp. 82 s., 88, advierte tratarse de objetos ordinarios, pero 


E A la partícula debe seguir siempre inmediatamente rgenstern, 
e p. 75; G. Rinaldi E Note ad Amos (3, 110; 7. SO Ta 3 130: 


Amós; 
$4. 
4 


| 
Ea 
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As 


re 
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4 He aquí lo que me mostró Adonay Yalwweh: Uno estaba in- 
vocando la lluvia de fuego (de Adonay Yahweh)* que había 
5 devorado ya el gran océano e iba a devorar los campos". (En- 
tonces) dije yo: 
—"Adonay Yahweh, cesa, te lo ruego; ¡cómo se va a tener 
en pie Jacob, si es tan chicol”, 
6 Se volvió atrás Yahveh de esto: 
—“Tampoco esto tendrá lugar”, dijo Adonay Yahweh. 


b) Notas de crítica textual 


* En los LXX falta 'Adénay; por eso muchos lo eliminan, pero cf Reventlow, 0.0. 
p. 31, que lo retiene, Las correcciones por razón del ritmo son en estas visiones espe- 
cialmente inadecuadas por tratarse de material en prosa. 

*_ No es preciso corregir yeger con Budde, Weiser y otros. En contra Morgenstern, 
Seierstad, Reventlow, Wolff; cf Amós 4. 13, 

* Wolff, o.c. p. 342, interpreta leges como "Splitsant des Getreides” o brote de 
las plantas tardías, pues en Palestina no hay "rebote". Budde, o.c. p. 66 n. 8, cita 
la opinión de Dalman, según el cual la cebada tiene dos brotes, pero no el heno. 

* Considerado habitualmente por una glosa: así Budde, Gressmann, Weiser (que 
lee yeleg con los LXX), Morgenstern, Reventiow, Wolff. El uso aquí descrito se refiere 
probablemente al derecho del rey de reservarse la primera corta para mantener sus 
caballos (cf. 3 Rey. 18, 5), mientras a los campesinos les quedaba la tardía (así 
Gressmann, Wolff, Robinson). Si ésta fallaba, se quedaban sin pienso para sus ganados. 
Budde, o.c. p. 78, prefiere traducir gizztm por “esquileo”, puesto que no había rebrote 
según él. Wolff, 0.c. p. 343, no lo estima preciso entendiéndolo según nota anterior 
(Dalman). 

* Los autores adoptan generalmente la lectura de Torrey (waylhi hQ' mékalleh) 
con variantes: Budde (mgbél), Weiser (om. le'ékól), Morgenstern (wiháyah hd” (1) 
mbkalleh). Quizá no sea preciso; cf. Wolff, 0.c. p. 338; y, desde Juego, no lo es la 
corrección ka'djer (Cramer, Neher). La amenaza no se supone realizada y no vale decir 
que, siendo “visión”, la intercesión puede impedir que suceda en la realidad, pues 
también ésta se supone dentro de la “visión”; cf, Reveatlow, o.c. pp. 36, 38, 51; 
Seierstad, o.c. pp. 53 3. 

* Cf, W, Brueggemano, 'Amos' Intercessory Formula", VT 19 (1969) 392, la en- 
tiende como una requisitoria legal<cultual fundada en la Alianza y lee mt yagim, 
pregunta retórica que quiere recordar a Yahweh su compromiso. Wolff, 0.0. pp. 338, 
344, excluye el sentido cultual y la referencia a la tradición; Welser, o.c. p. 12, la 
tiene por fórmula de lamentación; sin necesidad de corrección, ni de leer ma(h)yagim. 
con Morgenstern, la expresión tiene sentido en hebreo (acusativo modal) y posible- 
mente tenemos en ugarítico un uso paralelo del pronombre interrogativo; ef. C. H. 
Gordon, Ugaritic Textbook (Roma 1965) p. 128. Morgenstera, o.c. p. 82 n. 82, prefiere 
Otra división: “Forgive; who can endure? As for Jacob, verily, he is smalll”. 

E Nótscher, 0.c. p.69, asegura “'klein' is wirtschaftlich zu verstehen”, Brueggemana 
de muevo (ct. nota precedente) interpreta la expresión como fórmula declaratoria 
cúltica con la que se protesta ante Yahweh en el contexto de la Alianza; el Hf es 
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enfático. Igualmente técalca (como salek y hadal) es la denominación “pequeño”, es 
decir, sín pretensión legítima y dependiente enteramente de Yahweh y su compromiso; 
quizás por referencia a sus relaciones con Edom, el mayor. Todo esto parece sugerente, 
pero depende demasiado de una concepción “oficial” del profetismo; ya Seierstad, o. e. 
p. 89, interpreta la súplica en el contexto de la Alianza y la elección; ct. infra p. 197. 

» Leer con D. R. Hillers, 'Amos 7. 4 and Ancient Parallels', CBQ 26 (1964) 221-25 
Wolff, 0.c. p. 338, qr Irbb '% frente a las anteriores correcciones (góreh, qaréb, lahab, 
lahárib... de Gressmann, Budde, Weiser, Morgenstern y Reventlow) y la de Rinaldi, 
o.c. pp. 151 ss. (h0reb). La segunda mención del nombre de Dios es posiblemente 
una glosa, nacida de considerar explícitamente a Yahweh sujeto de la teofanía (Weiser, 
Morgenstera, Wolff). Pero podría tratarse de una determinación del "fuego" como 
divino, referido al rayo (cf. 4 Rey. 2, 16 rúah yh por s8'árah). Tenemos aquí una 
imagen mítica para designar la sequía, que ya afectaba a las fuentes que brotan del 
t8hóm inferior (ct, Gen. 1. 7; 49. 25-26; Deut. 33. 16). En la leyenda de Aqhat se 
denomina aklt el campo devorado por la sequía y se asegura que no habrá $r" tlont, 
para describir ésta. En la misma leyenda aparece Danil invocando la sequía sobre los 
campos, según una versión posible (cf G. R. Driver, Cameanite Myths and Legends 
(Edinburgh 1956) pp. 59, 60; Wolff, 0.c. pp. 344 5). La visión asume la concepción 
“mítica del fenómeno (cf, Selerstad, o.c. p. 51; Reventlow, 0.c. p. 39). Para Robinson, 
o.c. pp. 98-99, tendríamos aquí una alusión al tema escatológico de la lucha de 
Yahweh con el dragón mítico (tWhÓm), el mar, con el rayo como arma (cf. 9. 3); 
et. Hillers, 0.c. p. 222; S. Talmon, “The Ugaritic Background of Amos 7. 14, Tarbiz 
36 (1966) 301-03. Sobre la "realización" de la amenaza cL. supra n. * a Amós 7. 2, 

l No es preciso corregir heleg por hebarabáh (Budde, Morgenstern). Su sentido es 
el de “campo particular”; c£ Woltl, o.c. p. 345. En 7. 17 tenemos "admdtika. 


Las visiones (Amós 7. 7- 


Tenemos aquí figuradas dos amenazas que pesan sobre Israel: la plaga 
de langostas y la sequía, correspondientes a dos épocas distintas del año 
(primavera y verano); ambas son conjuradas por la intercesión del profeta. 
A estas dos visiones, que manifiestan al Dios de la Gracia que se deja con- 
mover, siguen otras dos que manifiestan al inexorable Dios de la Justicia y el 
castigo totales. Se inaugura así, con Amós, lo que constituirá en adelante el 
contenido ineludible del mensaje de todos los profetas de Israel; éstos se 
presentan como nuncios y justificadores de esa actitud de castigo y juicio 
que Yahweh toma frente a su pueblo. La gracia no llega a convertirse en 
perdón estable porque el pueblo no aprende la lección de la conversión. Los 
profetas serán la última posibilidad, que abocará a la salvación de Israel por 
la purificación exterminadora ”. Literariamente este segundo par de visiones 
forma igualmente una unidad estilística y teológica perfecta. Su esquema in- 
cluye: fórmula introductoria de visión (kók hirant...), partícula deíctica 
(wéhinneh), mediador u objeto de la visión, pregunta de Yahweh (“¿qué 
ves?"), respuesta del profeta, explicación de la visión “: 


; 8. 1-3): a) estructura y texto 


%% CL sobre este punto la vocación de Isaías infra p. 254. 
Mm Cf Reventlow, Das Amt pp. 40-42; Weiser, 0.c. p. 15. 


1 
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Amós 7. 7 “He aquá lo que me mostró Adonay Yalweh*: Uno estaba 
colocado* sobre un muro (hecho a plomada)* con una plo- 
8 mada en la mano. Me dijo Yaloeh: 
—""¿Qué ves, Amós?”. 


Respondí: 
—"Una plomada”. 
Dijo Adonay: 
—"Mira, yo echo la plomada sobre mi pueblo Israel; no 
volveré a pasar de largo ante él”*, 
9_ (Los altos de Isaac serán asolados y los santuarios de Israel 


arruinados; me voy a alzar con la espada contra la casa de 
Jeroboam)*. 


Amós 8. 1 “He aquí lo que me mostró Adonay Yahweh: una cesta de 
2 fruta de verano". Me dijo Yahweh*: 
—"¿Qué ves, Amós?” 


Respondí: 
—"Una cesta de fruta”. 
Me dijo Yahveh: 
—"Ba llegado el fin para mi pueblo Israel; no volveré a pa- 
sar de largo ante él”. 
3. (Aquel día gemirán las cantantes” de palacio, oráculo de Ado- 
nay Yalnveh; los cadáveres son numerosos, se les arroja en 
todo lugar; ¡silenciol)”!. 


b) Notas de crítica textual 


* Añadir (Adonay) Yahweh con los LXX; cf. supra p. 192 m. *. Suprimir el 
siguiente 'Zd0nay, quizá desplazado allí (Weiser, 0,c. p. 15; Reventlow, 0.0. p. 32; 
Wolff, 0.c. p. 338), 

> CÉ LXX: 'andr; el TM. inserta "Adónay; ct. supra n. %. 

* Wolff, 0.c. pp. 338, 347, suprime el primer 'daX, por fuera de lugar, y lee 
hómáh con Budde, o.c. p. 35; Morgenstern, o.c. p. 98; Nútscher, o.c. p. 70; por su 
parte Reventlow, 0.c. pp. 39-41, retiene el texto hebreo entendiéndolo como “muro 
hecho a plomada ("Lotmauer”); Brunet considera tal versión imposible, sin explicar 
por qué; se trata en esta visión de un instrumento, “la plomada", para someter a 
medida, a juicio (así también Welser), la situación del pueblo, La sugerencia de Weiser, 
o.c. pp. 16 s. (wdhinneh "dndk nissdb "al hómak) es interesante, pero exige la supresión 
del siguiente AbEyadó "Inák; resalta el objeto de la visión y la equipara a la siguiente, 
donde tampoco hay "mediador". No parecen, en cambio, aceptables las propuestas de 
HL Junker, "Text und Deutung der Vision Amos 7. 7-9, Bib 17 (1936) 359-64 (dnak, 
“plomo derretido”; hammar '4nak, “glúheades Biel") y de G. Brunet, 'La visión de 
Yétain, reinterprétation d'Amos VIL 7-9, VT 16 (1966) 387-95 (¿nak, “estaño”, “mi- 
neral de estaño” empleado en la fabricación de armas); ambas suponen que se trata 
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de una visión de castigo, no de juicio, y tienen una base filológica insuficiente. Menos 
aceptables son las propuestas de ver aquí un juego de palabras con la raíz jukh o con 
'anoki (Morgenstern, o.c. pp. 98 ss.; Neher, Amos p. 124); sobre todo, el drástico 
tratamiento a que el primero somete yv. 7-8, así como 8, 1-2; para una exposición 
parenética cf. H. S. McKenzie, 'The Plumb Line (Am 7.8), ExpTim 60 (1949) 159. No 
me ha sido oportunamente accesible el artículo de W. L, Holladay, "Once More 'Sndk 
= “tin”, Amos 7,7-8', VT 20 (1970) 492-94. 

% Para esta versión de “bar 13 cf. Wolf, 0.c. p. 348; J. L. Crenshaw, *Amos and 
the Theophanic Tradition", ZAW 80 (1968) 207, lo considera ligado a la tradición 
teofánica (pero Ex, 12. 12 dice 'Abar bd) con el sentido de “pasar junto a ellos, 
ocuparse de ellos”; Neher, 0.c. p. 124, basado en ugarítico "br propone “entrar”, o 
mejor aún, “dar fruto”. 

* Se considera normalmente como adición explicativa (Welser, Morgenstera, 
Seierstad, Wolff); cf. infra n. 76. 

£ En esta visión no hay "mediador", sino únicamente objeto. El “juego de pals- 
bras” supone la misma pronunciación de gayis-q05 (“(fruta de] verano”, “Sn"); cl 
Budde, 0.c. p. 85; Wolff, 0.c. p. 368; infra n. 63. S. E. Loewenstamm, “A Remark 
on the Typology of the Prospectic Vision (Am 8. 1-3), Tarbiz 34 (1964-65) 319-22, 
cree que la visión responde a una “preocupación” del profeta y es así más que un 
“juego de palabras”; así también A. E. RUtby, 'Das prophetische Berufungserlebnig, 
IntKZ (1941) 104: en qayis se hace referencia a la "estación de la cosecha”. 

E Añadir '4dgnay por simetría (Budde, Duhm). 

* La lectura preferible parece ser Jaróc hékal; pero podría ser Str/3trah una 
forma activa de tipo qtm; cf. Speier, 0.c. p. 309, 

1 Este versículo se considera también una ampliación, como 7. 9 (cf. Wolff, 0.e. 
p. 363),0 quizá un oráculo desplazado (Budde, o.c. p, 85, lo retiene). La segunda parte 
resulta de difícil traducción; no es preciso corregir hoflak por Jilik, pues la forma 
puede tener sentido impersonal (Wolf). El vocablo has es ambiguo (hém?). 


Las visiones: forma y contenido teológico 


Se puede observar que estas visiones se corresponden literariamente con 
las que tenemos insertas en el relato de la vocación de Jeremías (1. 11-14) con 
igual sentido de anuncio de castigo ineludible %. El valor significativo deriva 
en la primera del uso simbólico de la realidad percibida, la plomada, aplicada 
al pueblo para precisar la exactitud de su edificación %; en la segunda, de la 


£%. Visiones parecidas tenemos en Ez. 40. 3 ss, y Zac. 2, 1 5s.; sobre todo en 
» 5. 1 55, donde se da el cambio de sentido en la serie de visiones, Morgensterz, 
de Amós han sido reelaboradas para acomodarlas a éstas, 
improbable. En la visión cuarta el mediador ha sido sustituido por una. 
en Jeremías cuyas visiones son literariamente más escuetas. 

£s el “juicio” no el "castigo"; por eso, carece de sentido la 


jontido simbálico de /dnak (así Junker y Brunet). Wiese, 0.c. p. 26 
habla de “paradoja”; también Nótscher, o.c. p. 70; cl, supra n. *, Igualmente son 
A ones tercera 
y cuarta que propone Morgenstern, o.c. p. 90, que ve en esta palabra extranjera una 
referencia Ai. 
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polisemia del fonema que presenta la realidad percibida (gayis/g85)%. En las 
dos el ritmo narrativo tiende hacia la palabra de Yahweh que las interpreta %. 
Tenemos así tres tipos de visiones; en las dos primeras el objeto es un fenó- 
meno natural (plaga, sequía), que en sí mismo encierra una significación teoló- 
gica de desgr: en la tercera lo es una realidad de la vida ordinaria, que es 
interpretada simbólicamente; en la cuarta el simbolismo aparece sólo en el 
juego de palabras que permite la homofonía ”. En las dos últimas la interro- 
gación resalta el objeto para situarlo en su nueva perspectiva simbólica y con- 
cederle una mayor importancia. 

A esta diversidad en la forma literaria corresponde una progresión en la 
idea teológica que culminará en la visión quinta (9. 1-4). Esta progresión ideo- 
lógica se ha interpretado de diversas maneras, pero creo que la més acertada 
es la interpretación que ofrece Wolff", De la petición de perdón (1.9) se pasa 
a la dilación del castigo (2) únicamente, pues aquél es imposible (3.*) como 
descubre el juicio de Yahweh sobre su pueblo; en consecuencia el exterminio 
es inaplazable (4.3). Por parte del profeta, a la intercesión en favor de su pue- 
blo sigue el silencio. 

Este aspecto es peculiarmente interesante para nuestro tema de la voca» 
ción de Amós. Para Weiser" la intercesión del profeta en las dos primeras 
visiones es posible por tratarse de visiones “preproféticas” en que aquél refleja 
la mentalidad popular de un Dios que se deja conmover por las súplicas y del 
que se puede así escapar; cuando alcance en una dura lucha interior su nueva 
percepción “profética” de Dios, que contrasta con la anterior, se verá redu- 


3 Esto implica que en el Norte el diptongo se contrafa, como lo certifican las 
inscripciones de Samaría (yn por yum); ct. E. M. Cross-D, N. Preedman, Early 
Hebrew Orthography (New Haven 1352) po, 48-49, También en la Mteratura ugaítica; 
ct. Gordon, UT, p. 31; Alonso-Schókel, o.c. p. 79; M. Dahood, Bib 50 (1969) 74; 
A. Guillaume, Prophecy and Divination (London 1938) pp. 149 s. n. 3; cf. supra n. f. 
La mención de qayís sitúa esta visión en otoño, así como las anteriores se sitúan en 
primavera y verano. C£. J. D. Watts, Vision and Prophecy ín Amos (Leiden 1958) 
pp. 42, 55 s. La quinta caería también en otoño en la festividad de Año Nuevo; 
cí. S. Talmon, The Gezer Calender and the Seasonal Cycle of Ancient Canaan', JAOS 
83 (1963) 184; Weiser, o.c. p. 14; Morgenstern, 0.c. p. 85; Wolff, o.c. pp.,341, 367, 

C£. Reventlow, o.c. p. 46. Sobre la naturaleza psicológica de estas "visiones" 
las opiniones son múltiples: nueva intelección a partir de objetos reales vistos natural- 
mente (Weisez, Guillaume); éxtasis provocados por la visión de los mismos (Hlscher, 
Robinson); visiones de objetos (Budde, Wiirthwein, Seierstad, Háiussermana, Mor- 
genstern, Wolff); o de acciones simbólicas (Reventlow); mero artificio literario 


"CE. Wolff, o.c. p. 340; Budde, 0.c. p. 63; Weiser, o.c, p. 72; Reventlow, 0.c. 
pp. 40 s. El dlálogo con que se centra la atención en el símbolo tiene un origen cate- 
quético (Seierstad, o.c. pp. 58, 150) y sapiencial (Wolff, o. c. p. 347). 

% Cf Wolff, o.c. pp. 113, 340, 350; Budde, o. c. p. 65 (antes y después del en- 
cargo de profetizar); Welser, o.c. pp. 21, 69, 73, 79 (dos concepciones diferentes de 
Dios, sin progreso homogéneo); Morgenstern, o.c. 69, 86, 90, 98, 106, 122 (ame- 
naza de castigo y su modo). Contrarios más bien a admitir un progreso, una “Steigerang” 
sa ES pares de visiones, se muestran Seierstad, o.c. pp. 39 s. y Reventlow, 0.c. 
pp. 52 8, 

Mm C£ Weiser, Die Prophetie pp. 21, 51, 72; el mismo, Das Buch der zw8lf kleinen 
Propheten a.1.; anteriores a su vocación las suponen también Budde, o.c. p. 65 (las 
tres primeras); Morgenstern, o. e. p. 106 ción a su ministerio en Betel); Wolf£, 
o, €. p. 342 (las considera un proceso de maduración). 
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cido al silencio y al enfrentamiento con su pueblo. Su mensaje entonces será 
la destrucción del mismo. Esta interpretación deriva de la idea que del profeta 
tiene Weiser: siendo éste esencialmente profeta de desgracia, queda excluida 
la intercesión de su actividad. Por el contrario, Herntrich * advierte que ésta 
es una función típica del oficio profético, como lo prueba el proceder de Moi- 
sés, Jeremías, etc., no un menester particular. Wiirthwein *, por su parte, con- 
sidera las visiones posteriores a la vocación de Amós y pretende salvar la 
antinomia de su postura suponiendo una evolución en la actividad profética: 
de náb?' (Heilsprophet) a profeta de desgracia (Unheilsprophet). Las visiones 
reflejarían este paso: en las dos primeras el profeta intercede y no considera 
irremediable el juicio de Dios, es decir, su vocación de nábf' no contenía el 
oráculo de desgracia. Después, como respuesta a su honda preocupación que 
contrasta la conducta del pueblo con la exigencia de Yalweb, profesada en 
el culto, percibe que aquél no puede afrontar el juicio de Dios (visión terce- 
ra), por ende está abocado a la irremediable condena (visiones cuarta y quin- 
ta) y él suspende su intercesión ”. Este proceso psicológico, perdón, juicic 
condenación, se hace en él mensaje ineludible no por un cambio de mental; 
dad (contra Weiser), sino por acomodación al proceder de Yahweb, que des- 
pués de castigar y perdonar cesa en su perdón: es un cambio del Dios vivo 
en su proceder con el pueblo a lo largo de su historia”. 

Para Gunneweg” y Reventlow” este proceso evolutivo-psicológico en la 
función del nab? Amós no es preciso, pues en ella se inscribe como propia la 
función de la intercesión y el anuncio de la desgracia. Llegamos así antinómi- 
camente a la posición de Herntrich que declaraba la intercesión propia del 
profeta en general. Dentro de esta línea de interpretación cultual del profe- 
tismo se inscribe la opinión de Briiggemann * que considera la intercesión de 
Amós como expresión de su papel de mediador de la Alianza y formulada 
con una fraseología que se deriva de su contexto. 


sie alas Chad cnáado.. 
Fstscioift A. Welser (Gótimgen 163 pp, 
Covenant for (33. 1812:7), Fs, Thomas (London 
De MESA; We nrueegenana, “Amos! Iatarcassory Formales VEIS. (1968) 
ct ina 93 p. 391 ». 100. 
Ct E “Amos. Studien”, ZAW $2 (1949-50) 2634; en contra Wolf 
o.c pa M2.y Ha 0. 0 8 ss qu de ora en ar íDer Ursprung der 
Prophctischen Gerlebsrede, ZTK 49 (1952) 1-15, en el que varía su previa postura; 
sí Reventiow, o.c. p. 
E gro 2 6 67; uo ee y, 110. 
AA 4 Selersad, 0.0 pp, 89 sa habla también de dos as- 
constantes de la idea de Dios, no de ua 
'=" CE A. Gunneweg, "Ervigungen mu Amos 7. 14, ZIR 97 (1960); sobre su evo- 
lución Reventlow, o. e. pp. 9, 13, 19. 
Ct. H. G. Reventlow, Das Amt des Propheten bei Amos pp. ESE 
» lones nos darían la función de mediador propia del nabt 
estos conta to macenas Indirecto 18 da menta de lod, dl ato cidad de 
it des Amos”; cf. Wiirthwein, 0.0. 

Oo We cceggenana, ¡Armor Intercessory Formular VE 19 (0960) 945:99; 
supra mn. ' y £ 2 Amós 7. 2. 
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5. Relación visiones-vocación 


Lo interesante en nuestro caso es que la mención de la vocación de Amós 
(7. 10-17), de que hablamos, se inserta entre las dos últimas visiones, que co- 
mo se ha visto forman un par de estructura idéntica y en relación con las dos 
primeras. Se suele afirmar * que la mención de Jeroboam y su destino en v. 9 
(Obsérvese el par Israel/Isaac en vv. 9 y 16) ha inducido la inserción aquí de 
7. 10-17. Pero también se reconoce universalmente ” que y. 9 es una amplia- 
ción de vv. 7-8. Para que el argumento valga, pues, es preciso que v. 9 sea 
literariamente anterior a 10-17; no obstante, autores" que hacen depender 
éstos de aquél en cuanto a su situación actual, reconocen en y. 9 una correc- 
ción de y. 11 (Jeroboam no murió a espada sino su hijo). Quizá tenga razón 
Weiser” cuando afirma que y. 9 no es la explicación suficiente de la actual 
situación de 7. 10-17. Creo que ésta debe buscarse en la relación que media 
entre las visiones y la vocación mencionada en ese relato. Muchos son los 
autores que reconocen esta relación, en cuanto que aquéllas representan expe- 
riencias que prepararon dicha vocación ** o en cuanto contienen los elementos 
esenciales de su mensaje y a la vez explican el incidente de Betel. Sin ser, pues, 
propiamente visiones de vocación, redaccionalmente han sido unidas y combi- 
nadas con un relato de origen literario diverso a fin de resaltar su sentido vo- 
cacional, Como en el caso de la vocación de Jeremías, que luego veremos, 
esas visiones aportan el clima teofánico y el sentido del mensaje que el profeta 


"Cf. Budde, o.c. pp. 77 s. (retiene y. 9 como auténtico); Weiser, Die Prophetio 
pp. 264 5.; el mismo, Das Bueh a.L; Morgeaster, 0.6. p. 97; NOlehol 0% po 70; 
Wolff, o.c. pp. 339, 348; Reventlow, o.c. p. 14; Lehming, o. c. p. 160; Elssfeldt, Bin- 


Jeitung p. 538; Rost, 0.c. pp. 234 ss. (su lugar está detrás de 2. 7); ct. 
supra 1. 52, 


m Sl Miel Die Propia e 458; Ro 26 de 4 Bébereb) 

h iser, Die le p. ; Rost, o. 3 (que suprime de Y 

Wolff, 0.c. p. 339, para quien v. 9 sirve de paso a 7. 10-17; luego ha sido compuesto 

desde éste. Pero esto no explica por qué se ha introducido nl tal perícopa, Para 

salvar el carácter secundario y de corrección a 7. 10 del y. 9 habría que suponer 

etapas redaccionales diversas para 9a y 9b, lo que ya resulta demasiado artificial 
a E 


CE Elssfeldt, o.c. p. 538; el mismo, "Das Berufungsbowusstsela', Klein 
Schriften II p. 23; Robinson, o.c. p. 97; Von Rand, o.c p. 141; Wolff, o.c. p. 362; 
el mismo, 'Hauptorobleme alttestamentiicher Prophetie”, Gesammeite 'Studien zum 
A.T. (Mtinchen 1964) p. 214; Seierstad, o.c. p. 42; cl. mn. 66, 67; Budde supone 
el encargo de misión después de la tercera visión; Weiser piensa que la vocación 
Amós la experimenta a de muchas visiones, como Isaías a partir de una sola; 
cí. Klriy, oc. po. 101, 105; para Morseastern preparan su carrera y contienen ya los 
elementos de su mensaje; así también Lehming, o.c. p. 161; para Wolff desde ellas 
se explica 7. 10-17, preparan su aparición y tienen su eco en 3,8 y 7.15. Para Gelin 
estas visiones comentan 7. 10-17 a parte ante y a parte post. Sin embargo, Reventlow, 
0.c. pp. 21, 24, excluye tal relación de las visiones con su vocación, siendo ésta misma. 
dudosa, quizá sólo indirecta. 
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ha de anunciar y que falta en la mención sumaria de su llamada. Esta ha sido 
encuadrada así entre aquéllas con una precisa voluntad de construcción lite- 
raria *, Es posible incluso que derive de aquí la inserción del nombre de Dios 
en 7. 4,7, en relación con los participios teofánicos a fin de hacerle su sujeto 
y resaltar así este momento de presencia divina. La cuarta visión, en cambio 
en la que Yahweh no “se aparece”, se sitúa después de la vocación; se expli- 
cita en ella preferentemente el contenido del mensaje como en la subsiguiente 
adición 8. 4-14. De esa manera tenemos organizados redaccionalmente los 
elementos de vocación de modo semejante a como aparecerán en los relatos 
propiamente tales: datación (implícita) *, teofanía'*, misión, mensaje. Está, 
pues, aquí operante el esquema de vocación, aunque los elementos mantie- 
nen su valor propio, lo que implica que no acaben de integrarse plenamente 
en la nueva forma. 

Literariamente el relato de las visiones surgió como unidad aparte, sin 
relación con el incidente de Betel ni su redacción, aunque como experien- 
cias religiosas estuvieran en relación con la vocación allí mencionada". La 
redacción del libro de Amós ha reconstruido este contexto vivencial primi- 
tivo. Por otra parte, cuando se rememora el momento de la vocación (7. 15) 
ya se supone conocido el mensaje del profeta (7. 11)%, mensaje que en las 
“teofanías” aducidas sólo se contiene como “visión” no como encargo *. Nos 


1 La simple inserción de esta perícopa entre las visiones es ya una "respuesta" de 
estructuración literaria al tema que aguéla plantea: la contradicción a la vocación 
profética, Amós “ha visto" y “oído” a Yabweh (EL supra p. 173, la vocación de Eliseo); 
el relato de sus visiones es un válido testimonio de su vocación en cuanto demuestra 


CÉ. supra p. 193 y n. 63, la referencia al momento estacional en aparente pro- 
gresión. La mención de Jeroboam, por otra parte, lo remite directamente a 1. 1 al que 
según algunos autores originariamente seguía; cÉ supra m. 53. 

8. Tendríamos así una “gradación” teofánica que redaccionalmente se haría cul- 
minar en 7. 7 ('4dónay nisgáb “al hómáh); dentro de la misma aparecen el diálogo 
teofánico y un esbozo de “objeción”; cf Rúthy, o.c. p. 105, que considera original la 
visión de Yahweh en estas visiones, al menos en la tercera. 

3 La opinión clásica es que las “visiones” no fueron “dichas” (así Budde y Weiser, 
quien exceptúa la quinta); cf Reventlow, 0.c. p. 32, que lo contradice. Sobre cómo 
y £aándo se redactan las visiones Welte: o.c. yo; 249 2. 270 E. supone que fueron 
editadas por Amós al ser despachado de Betel (serían origen de la literatura profética) 
y unidas con los discursos poco antes o en el exilio. Para Wolff, 0.c. pp. 341, 367, 
fotron escritas temido después del eciscdlo de Bet 


jue las escribió 
mai, a 


M Cf Wolff, 0.c. pp. 113, 341. 
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falta, pues, el nexo vital que coligue aquellas experiencias teofánicas con la 
conciencia de misión del profeta. Esto es precisamente lo que quisiera con- 
seguir el redactor del libro de Amós al agrupar los diversos elementos a su 
disposición, insertando 7. 10-17 entre las visiones: hacer de éstas visiones de 
ocación. No obstante, su respeto de la naturaleza propia de los mismos le 
impide conseguirlo. El conjunto 7. 1-83 no acaba de ser un “relato de vo- 
cación”. 


6. Visión de vocación (Amós 9. 1-4): a) estructura y texto 


En este sentido resulta sumamente interesante la perícopa 9. 1-4 en que 
se nos narra una quinta y última visión. Generalmente se la supone formando 
con las cuatro anteriores una primitiva colección de visiones, interrumpida 
por las interpolaciones 7. 10-17 y 8. 4-14; constituiría su culmen (visión de 
Dios en el santuario)". Pero examinando atentamente se observa que difiere 
de las mismas en su estilo poético, en su forma literaria y en su sentido teo- 
lógico *. Su correlación con ellas queda reducida a la coincidencia en el ge 
nero de “visión” y en el tema del juicio destructor de Yahweh sobre su 
pueblo, explicitado en su ineludibilidad. La coincidencia es demasiado gené- 
rica, frente a la neta diversidad de formas, como para que se pueda hablar 
de unidad de ciclo literario. Creo que es más objetivo considerarla como 
unidad aparte. 

Literariamente carece de las fórmulas que se repiten en aquéllas. La in- 
troducción a la visión es diversa (“kóh hir'ant...JrFiti...), no hay mediador 
de visión ni se explica el sentido de la misma. Sobre todo, su objeto difiere 
profundamente: el profeta ve a Dios directamente sobre el altar* y no ne- 
cesita de preguntas. Se trata así, con toda claridad, de una teofanía cúltica 
del mismo tipo y formulación que 75. 6. 1, mientras las otras son del tipo 
visión-palabra como formas de explicitación del mensaje profético. En ellas 
“lo que se ve” está íntegramente supeditado al descubrimiento de la palabra 
profética, aquí “el que se ve” la comunica directamente en una orden o en- 
cargo de acción. 


5 CÉ Eissfoldt, Einleitung p. 536: 8. 4-14 sirve de “fundamentación” redacciona! 
a 9. 1-4; Weiser, Die Prophetie pp. 4l, 51; el mismo, Das Buch, a.1.; Wolff, 0.c. 
Pp. 113, 130, 387's., 390; Selerstad, o.c- p. 59. 


Weiser, o.c. p. 48; Lehming, o.c. p. 160; Robinson, o.c. p. 105; sobre todo Mor- 
genstera, 0.0. pp. 108, 116, 128, juiste de modo especial en este dato. No sería are. 
paratoria como las otras; el profeta la recibe en Betel. En ella percibe el terremoto 
como comienzo de la destrucción total. 
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Con todo, creo que Re 
9. 1 ss, el carácter de “visión”; sería sólo “encargo” y la 
curso literario para expresar la recepción de la palabra. En las anteriores el 
profeta “veía” la acción simbólica realizada por el mediador de la visión, 
aquí recibe orden de ejecutarla él mismo. Pero ésto no es decisivo para ex- 
cluir el carácter teofánico, la presencia de Yahweh. También otros profetas 
reciben órdenes parecidas y actúan o son actuados en el momento teofánico, 
no sólo “ven". Esta implicación activa del sujeto en tal momento es típica 
de las teofanías de misión. 

Múltiples han sido las correcciones propuestas para “ordenar” el y. 1 y 
distinguir la visión-acción de Dios y su palabra", nivelándola así con las 
visiones anteriores y superando su desigualdad narrativa; se ha supuesto, 
incluso, que en él se sueldan una orden al profeta (y. 1a) y un poema (1b-4) 
en el que Yahweh es el sujeto”. Pero precisamente aquí radica el sentido 
peculiar de la visión. Es una teofanía de misión en la que el profeta recibe 
el encargo de actuar la palabra de Dios bajo el módulo de una acción sim- 
bélica; en ésta percibe el profeta la ligazón de su palabra a la palabra de 
Yahweh por la que adquiere eficacia divina. El profeta “colabora” con Yah- 
weh en la modulación del destino del pueblo, tema presente en todas las yo- 
caciones proféticas que analizaremos posteriormente"; esta conciencia de 
“colaboración” con Yahweh convierte el momento de su experiencia teofá- 
nica en “vocación” a la función profética. Aquí vemos cómo Dios va a con- 
sumar la “acción” de su profeta (“hiéreles... yo degollaré...”), que no puede 
indicar otra cosa que su palabra o mensaje de condenación contra Israel. 
Pero éste, por ser palabra de Dios, es ya eficacia y resultado. 


Amós 9. 1 “Vi al Señor colocado sobre el altar y (me) dijo *: 
— ¡Golpea el capitel * 
y que las basas tiemblen! *; 
¡Hiere * a todos ellos en la cabeza 
Y yo cortaré a espada su colal*. 
No se escapará ninguno de ellos, 
ninguno de sus fugitivos se salvará. 
2. Si se meten en el Seol*, 
de alli les sacará mi mano; 
si suben al cielo, 
de allí les haré bajar. 


» Cl supra mn. 88, 89; en contra Wolff, 0.c. p. 

MC Wald oro. dp 288 8 389 ua para quien es Yahveh el que golpea desde el 
altar, el profeta no puede golpear de esa manera y hacer tambalear el templo; Weiser, 
-6,,P. dd, que la cataloga como “Erelgnisvislon”, pero sin explicar más; infra n 100. 

“Robinson .p. 10%; Morgenster, oe. ». 110, cree que hay contradicción 
; ¡dríamos una ampliación no auténtica de Amós y que 
aivilón (eL Sel 139.71, 
vocación de Elías, 3 Rey. 19. 17; de Isaías, 6. 10; de Jeremías, 
carácter “profético” de esta visión cf. Kingsbury, 0. c. pa 283. 
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3 Si se esconden en la cumbre del Carmelo, 
de allí les sacaré y arrancaré; 
si se ocultan (de mi vista)" en el fondo del mar, 
allí mandaré* al dragón que los muerda! 
4 Si van al exilio ante sus enemigos, 
allí mandaré la espada que los degúelle; 
voy a poner mis ojos sobre ellos! 
para su mal y no para su bien”. 


b) Notas de crítica textual 


* Algunos (Weiser, Morgenstern, Nótscher, Seierstad, Woltf) desplazan twayyW'mer 
después de hassippim en relación con las correcciones siguientes; cf, supra n. 91. 
Budde, 0.c. p. 100, cree que la fórmula introductoria está corrompida y ha habido 
una haplografía de vwayyO'mer; era de igual estructura que las anteriores. 

* La corrección 1ayyak es una mera conjetura apoyada en un prejuicio exegético; 
ct. supra p. anterior. Desde la interpretación propuesta no es precisa. 

< El término sap designa proplamente el umbral o parte inferior; referido a la 
puerta significa el quicio o agujero perforado en la piedra del umbral sobre el que 
giraban las hojas de la puerta, Referido 2 la columna que flanquea la puerta puede 
tomarse por la basa o piedra en que descansa, por oposición a capitel; c£ ls. 6. 4 
que reproduce la misma situación teofánica. No es preciso ver aquí una referencia 
a un terremoto determinado, como no lo hay en el caso de Isaías; se trata de una 
visión. 

* La corrección 'ebsd'dm | "dbassdlém O parecidas (Gressmann, Budde, Weiser, 
Reventlow, Morgenstern, Nótscher, Seierstad, Wolff) destruyen el paralelismo del 
dístico, que se inicia con dos imperativos, y la idea teológica subyacente; el -m puede 
representar un sufijo proléptico o ser una partícula enclítica, sin necesidad de suponer 
una línea perdida (Budde) Para el sentido de bága', cf. Wolff, 0.c, p. 390, 

* La contraposición con rif (sin cambiar por rata, como hacen Weiser, Re- 
ventlow y Morgenstern, lo que ya Budde rechazaba) resalta el sentido original de 
'ahárit, “lo último”, “la parte posterior” (cf. Morgenstern, o.c. p. 115, que propone 
leer SY8rlt), no “resto”, que aquí resulta “inesperado” (Wolff); estamos todavía en 
el ámbito simbólico del estico anterior, aunque ya se inicia la “explicación” que cul- 
mína en el tercer estico. Para el uso de r8'% en sentido de “capitel” cf. 3 Rey. 7. 1 
Wolff, 0.0. p. 390; Budde, 0.c. p. 102. 

£ Para el par 386! / Samayim, en merismo polar, cf. ls. 7. 11; Sal. 139. 8; Job 11, 8. 
La figura tiene paralelo cananeo: J. L, Crenshaw, “Amos and the Theophanic Tradition' 
ZAW 82 (1968) 209, cita la expresión de El-Amarna (264:14-19): “My two eyes are 
upon thce, Wheter we rise up to Heaven or gow down to the Underworld our head 
is in thy hands...” 

E Por razón de la construcción paralela y el ritmo quizá “de mi vista” es glosa 
(así Morgenstern, Wolff. Para la contraposición “Carmelo /mar” ct. Jer. 46. 18. 

% Aquí, como en el versículo siguiente, miidm puede deberse a dittografía, a 
asimilación con los esticos anteriores, o a un caso de uso de min por Bé; cf. R, Serra, 
“Algunos posibles ejemplos de interferencias de preposiciones en el hebreo bíblico”, 
Clar 7 (1967) 306 ss, 
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* Alusión a la lucha primordial, más que en su versión mesopotámica de creación 
(Apsu-Tiamat) en la cananea (Baal-Yam); cl Driver, o.c. p. 83; y el texto RS 24, 
244: mk nb3, expresión idéntica a la nuestra; M. Dahood, "The Phocnician Back- 
ground of Qohelet', Bib 47 (1966) 280. 

3 La expresión “poner mis ojos sobre” es de origen teofánico y tiene normal- 
mente sentido salvífico. En Amós se cambia tal sentido; cf. Crenshaw, 0.c. p. 209; 
Weiser, 0.c. p. 51; Wolff, 0.c. p. 392; Yahweh se muestra más duro que el peor de 
los enemigos, a la vez que Dios Universal y soberanamente independiente frente a su 
propio pueblo. Este le consideraba incondicionalmente ligado a su salvación, cosa 
que Amós niega. 


Visión de vocación: forma y contenido teológico 


Tenemos así en 9. 1 el momento que nos faltaba en la construcción re- 
daccional 7. 1-8,3, aunque no desarrollado en todas sus implicaciones. A tra- 
vés de la acción simbólica recibida (¿y cumplida?) en presencia de Yahweh, 
el profeta es introducido a la conciencia de su misión de mensajero y al con- 
tenido de su mensaje. Este se prolonga enfáticamente en una serie de fórmu- 
las que resaltan su carácter ineludible, Tales prolongaciones en la formula- 
ción del mensaje de vocación las tenemos en la vocación de Isaías (6. 10) y 
Elías (3 Rey. 19. 17); en este último caso como expresión también de la 
ineludibilidad del castigo divino. Su contenido es claro: exterminio total 
del pueblo, castigo absoluto; tal será el tema del mensaje en las restantes 
vocaciones proféticas. A él colabora el profeta con su palabra; con ella hiere 
y golpea, con ella actualiza la acción de Dios. Lo que hace de él mucho más 
que un simple mensajero: un lugarteniente divino. En esa “acción simbólica” 
que se encarga al profeta tenemos implicados el momento de su elección y 
envío, el del encargo y explicitación de su misión y, más virtualmente, el 
de su mensaje; elementos que, junto con el teofánico, ofrecerán desdoblados 
los otros relatos, 

Ya vimos cómo para Reventlow este último era, en nuestro caso, mero 
“revestimiento” literario. Deriva esta opinión de su concepción de la función 
profética como ministerio cúltico, con cauces literarios estrictamente prefi- 
jados, al margen de la “experiencia” *, Aquí un formulario litúrgico trata de 
interpretar la palabra que el profeta esperaba y ha recibido. Yahweh ya no 
perdona, su castigo alcanza al mismo Templo. 

Pero es claro que el profeta describe esta palabra como pronunciada por 
Yahweh “presente” y no hay razón alguna para conceder a ese r7iHÍ un valor 
distinto de hirani de las visiones anteriores en lo que a la revelación se re- 
fiere. Por lo demás, esa palabra con su contenido absoluto a la vez que ge- 


ta ¿Et supra po, 42 1 introducción bibllográgca; en infra po. 274, 379. La senera- 
lidad de los autores la consideran como una auténtica “visión” o experiencia psíquica, 
aunque yaríen en la determinación de su naturaleza: así Weiser, Morgenstern, Wolff y 
Seierstad. Aquí es más difícil que en las anteriores (cf. supra mu. 64, 89) descubrir un 
punto de apoyo experimental; cf. n. 106, 
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nérico corresponde bien al encargo de un mensaje de vocación, sin referen- 
cia concreta a las palabras sucesivas en que se irá actualizando. Es una de 
las características básicas de tales mensajes. 

Literariamente la perícopa 9. 1-14 se construye de modo riguroso. El y. 1, 
además de la fórmula de teofanía, está compuesto de un trístico de parale- 
lismo sinónimo que transmite la palabra-encargo y cuyos dos primeros es- 
ticos contienen un merismo paralelo (capitel-basa//cabeza-cola). En ellos se 
incoa ya un proceso de interpretación de la acción simbólica que culmina 
en el tercer estico; se trata de la destrucción del pueblo”, no de la del 
templo cuyos elementos intervienen aquí sólo simbólicamente y que es una 
consecuencia de aquélla. Dicha interpretación será desarrollada en los versí- 
culos siguientes (2-4). 

Se componen de cinco proposiciones condicionales: las dos primeras 
forman un dístico de paralelismo sinónimo con merismo o polaridad en sus 
motivos (S*l/cielo); igualmente las dos siguientes (cumbre del Carmelo/ 
fondo del mar), aunque en orden quiástico con respecto a las anteriores; en 
sus apódosis hay alguna mayor variedad (“les sacaré”/“mandaré al Dragón”), 
coinciden con todo en la duplicidad del verbo. Este fenómeno se repite de 
modo más exacto aún en el siguiente estico (el complemento de uno se hace 
sujeto del otro), constituido por la última proposición condicional aislada. 
Esta cumple la misma función que el tercer estico del y. 1: traduce a tér 
minos históricos la realidad del castigo divino, Forma con él además una ¡1 
clusión conceptual (fugitivo/exilio) y verbal (“a espada degollaré”/“la espada 
les degollará”), inclusión que se consuma en y. 4b con una formulación so- 
lemae del designio de Dios, hacia el que tendía toda la perícopa *. 

Es de suponer que esta visión corresponde al inicio de su actividad pro- 
fética"; lógicamente debió abrir el libro, siguiendo a 1. 1 donde se habla de 
las "palabras de Amós... que vio (haz4h) contra Israel” *; al unirse las di- 
versas colecciones que forman el libro actual se desplazaría, para formar uni- 
dad con las demás visiones que formaban una “colección” aparte”. Si pri- 


4, Somo suponen Weiser, 0.0. p. 59; Morgenstern, 0.c. p. 114; Nótscher, 0.c. 
; itlow, 0.c. p. 49. Por esto es de suma importancia para él leer ra'aS por 

De ese modo la “acción” se explica por el juego yirdid fratas. 

* Ct. Weiser, 0.c. p. 45; no es en cambio aceptable su transposición de y. 4b 

después de y. 7 mi la ordenación de éste; Wolff, 0.c. p. 392; para una crítica de 

Weiser cf. Morgenstern, o.c. p. 113, 


"Cf Weiser, 0.c. pp. (anterior a su vocación); el mismo, Das Buck 
s. 


73 ad: 
Morgenstern, 0.c. pp. 108 s., 122 (ya en Betel, pero su ministerio se redujo a un sólo 
discurso). 


antes . 
lente se considera como glosa "Aer hdy2k banndgldim min..., 
psp. 6, ve por eso aquí la fecha de su voca 


Cf. Eissteldt, Einleitung p. 73; supone que en la última redacción del libro se 
prefirió dejar que Yahweh iero en una síntesis de los sermones del profeta; 
sobre el origen literario de la “colección de visiones” cf. supra n. 84. 
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mitivamente le siguió 7. 10-17, es difícil precisarlo*%, De todos modos, tene- 
mos en ella el momento inicial de su vocación-misión profética y en cuanto 
tal la expresión literaria y psicológica más fuerte y primaria del hecho que 
enunciaba 7. 15: “me tomó Yahweh de detrás del rebaño y me dijo: ve a 
profetizar a mi pueblo Israel”; a profetizarle naturalmente el exterminio y 
el exilio. De ese modo el episodio de 7. 10-17 es la traducción histórica que 
aplica a Jeroboam y Amasías, así como a Israel (“rey/pueblo, cabeza/cola”), 
el mensaje de misión profética (“muerte a espada y exilio”) (cf. 7. 11,17//9. 
1,4)%, A partir de esta experiencia básica y su sentido genérico tomarán 
cuerpo las sucesivas “palabras” de Amós, 


7, El relato de vocación 


Las cuatro visiones restantes, si fueron posteriores a su vocación, podrían 
representar otros tantos momentos en que el profeta revive su misión y su 
tremendo mensaje, al que quisiera incluso buscar-una salida; no “se acos- 
tumbra” a la desgracia de su pueblo e intercede, de acuerdo con su función 
profética, mientras la inexorabilidad de la palabra de Dios se lo permite". 
Una vivencia más clara de esa experiencia de vocación la ofrece 3. 3-8, en 
que ésta se hace conciencia ineludible de misión: “Si el león ruge, ¿quién 
no temerá? Si Yahweh habla, ¿quién no profetizará?”. Sin que por ello sea 
preciso suponer que forman unidad literaria", aunque en ambos textos se 
trate de la misma defensa de la misión profética combatida (c£. 2. 12). Na- 
turalmente, su validez es universal y su fundamento, la palabra de Dios, 
obliga tanto al profeta a propagarla como a los demás a escucharla. 


se ¿Esa ss la onialón de Seta; cl. Wisieer 0.0.2, 59; Morgensera, 0.0. DD, 123 Su 
la reroló ul oroduciis dl teremoto (1. 1) que alcantarie 2 Amantes 

. 101), pero que mo podía entenderse coro castigo, según 

iba inclinado a 53% 


1 A, Bertholet, 'Zu Amos 1. 2, Festschrift Bomwetsch (Leipzig 191 2 
prefiere ver en 1, a ce ás PI A 


(ikerrenloses Gub”), Welser ("moto", cita cúltica), Morgenstera, WO! (no auténtico), 
Seierstad (no vocacional), Crenshaw (tradición teofínica); cf. RÚtby, 0.0. p. 103, 

Adviértase cómo en las vocaciones hay con frecuencia un momento de reluc- 
inca a mn 3 21 mensajo) que aquí toma la forma de intercesión; cÉ. supra 
» 

E ca Mocguastro, 0.0 70 33, SI 5, que coloca 3. 38 entra 7. 15 y 16 como 
respuesta a la orden de callarse; el carácter vocacional genérico de la perícopa (con- 
ciencia de vocación) lo reconoce Budde, o.c. pp. 81-84; Cramer, 0.0. ES 
Welser, 0.0 pp. 124 5; Selerstad, 0.0 'p. dl; Wolfí 0.c pp. 336 8, la considera 
más bien como expresión de la exigencia ¡siracal de la palabra de Dios de ser esca 
chada, Ho rugit, quis non timebi Jocutas est quis non prophetabit 
mEz 090 Ss ve en 3.30 la deserción “isertor” de la vocación de Amós, 

1-17 sería una alusión: en “Amos, der Mana” pp. 325 ss., le concede un 
sentia mods gecaral de cbodiencia a la palabra de Dios qui afecta 4l prole y al 


1 losa es (leyendo lo rechaza) 
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No es posible ofrecer una estructuración esquemática coherente de todo 
el “material para un relato de vocación” que tenemos en Amós 7. 1-9. 4 tal 
como se presenta utilizado en el libro del profeta. Tomando, con todo, como 
base el esquema que hallamos en otros relatos de vocación que abren los 
libros proféticos, cabría organizarlo, desde una “lógica” puramente literaria, 
de la siguiente manera: 


a) Introducción L 
b) Teofanía 9. 
o) Misión 

1) encargo 

2) intercesión (objeción) 
d) Mensaje 

1) implícito 9. 1b4 

2) concretizado 

3) desarrollado 
e) Ambientación 7.19; 8,13 

1) teofánica y 

2) de mensaje 


En esta secuencia de motivos falta uno muy significativo en la vocación 
profética: la confortación y promesa de asistencia (“estaré contigo”). Podría 
verse incluido, así como la “investidura”, en la “colaboración” que anuncia 
9. 1, en cuanto la acción simbólica realizada por el profeta sería su signo. 
Por otra parte, dicho versículo nos ofrece la “situación cúltica” en que surge 
y se vive la vocación: “vi al Señor sobre el altar”. Posiblemente reproduce 
en esta expresión, como en el caso de Isaías*%, el culmen de una experiencia 
vivida en el santuario, sin que sea posible precisar cuál, al que el ganadero 
de Tecoa se ha dirigido en el espíritu de su fe yahwista. En éste, como en 
los demás casos estudiados *%, la palabra de Dios se recibe en el lugar de 
Dios. 

Tenemos así dos “relatos” de la vocación de Amós: uno primitivo pero 
incompleto (9. 1-4); otro “construido” a base de las visiones y el incidente 
de Betel en el que el profeta rememora su vocación. Literariamente los ele- 
mentos de este último proyienen de fuentes diversas ya fijadas y que han 
sido respetadas. En el segundo se ba integrado el primero como culmen de 
las visiones y sentido último del mensaje. Para tal papel sirve bien un relato 
de vocación, pues aunque funcione vital y literariamente como prólogo de 
la actividad profética, representa la formulación más intensa y paradójica del 


3 CL infra p. 247; Selerstad, 0.c. p. 131. 

de C£ supra m. 89. Hay que tener en cuenta la multiplicidad de altares yahwísticos 
en Ja época monárquica, sin excluir que aquí se narre una pura “visión”; CL. supra 
m. 
me 


"CL. supra pp. 105 s.; infra pp. 377, 386; Reventlow, 0.c. p. 55, acentúa este 
a y lugar) de las visiones, 
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mensaje. Lo comprobaremos en los casos de Isaías, Jeremías y Ezequiel, y 
era de ver en el caso de Elías. 

La voluntad de construir un tal relato ha surgido cuando ya los materiales 
del libro estaban fijados literariamente, como decíamos; pero cabe pregun= 
tarse por qué no se le situó al inicio del libro. No es posible una respuesta 
segura. De todos modos, la pregunta afectaría en general a las “visiones”, 
que según casi todos los exegetas están íntimamente ligadas a su vocación 
y que como material teofánico suelen ocupar un lugar adelantado en el libro 
profético. Pero no se olvide a este propósito que tampoco la “vocación” de 
Isaías, contemporáneo de Amós, abre su libro. Estamos quizá también en 
nuestro caso ante una secuencia 'oráculos-visiones' ya fijada, como en Isafas 
6-12, mientras 9. 1-4 todavía no se había afirmado de manera clara al inicio 
del libro. La utilización sistemática del “relato de vocación” en la composi- 
ción de los libros proféticos es de época tardía', Esta cuestión se inserta 
así en el problema más general de la historia de la redacción del Libro de 
Amós, que desborda nuestro propósito y sobre el que poco seguro y preciso 
puede afirmarse, 


19 Cf. infra pp. 347, 365, 405, 420, 


CapíruLo X 
LA VOCACION DE OSEAS (Os. 1. 1-9; 3. 1-5) 


1. Introducción y texto 


El libro del profeta Oseas se abre con un relato que para el redactor se 
presenta como el “inicio de la locución de Yahweh con Oseas”! La cons- 
trucción personal de la frase (“hablar con...”), al menos en su notación ma- 
sorética (tVltillae dibber Yhwh bE..., no tBtillat débar Yhuoh...), indica que 
se toma en el sentido de inicio de la experiencia profética de Oseas, no sim- 
plemente como introducción a la colección de oráculos del profeta, a modo 
de títulos. De esa manera la frase pertenece intrínsecamente al relato que 
introduce, como trata de resaltar la traducción que proponemos. 

En dicho relato se nos narra el encargo dado al profeta por Dios de rea- 
lizar una “acción simbólica” cuyo sentido pone de manifiesto el contenido 
de su mensaje profético. El encargo de acción es así, como en todas las ac- 
ciones simbólicas, esencialmente un encargo de palabra que aquélla drama- 
tiza. Lo peculiar de la acción encomendada en este caso deriva del hecho de 
tratarse de una experiencia personal: el profeta ha de encarnar en su pro- 
pia vida el sentido de su mensaje, Esto acsece en mayor o menor grado a 
casi todos los profetas *; la palabra de Dios invade todas las esferas de su 
existencia y liga sus propias experiencias a la transmisión de su sentido. 


2 C£ J. Lindblom, Hosea literarisch untersucht (Abo 1927) p. 34; H. Schmidt, 
Die Ehe des Hosea', ZAW 42 (1924) 255; A. Allwohn, Die Ehe des Propheien Hosea: 
ín psyc is Beleuchtung, wo (Giessen 1926) p. 4. En contra se de- 
claran F. Nótscher, Zwdlfprophetenbuch (Wúrzburg 1948) p. 6; W. Rudolph, Hosea, 
a (Gltersloh 1968) pp. 37, EN H. W. Wolff, ei dar 1 Hosea, BK XIV, 1 


'ocalización y quizá 
el ción pretendido obviar esos inconvenientes (cf. Vg.: “principium loquendi 
ino..." 


cia 
Son el llanto contenido por su esposa (24. 16) cumplen idéntica función. Cf. Von Rad, 
TI (Múnchen 1961) pp. 108 ol, 
1e podríamos denomin: 
; c£ G. Fohrer, Die symbolischon Handlungen der Propheten, 
ATANT 25 (Zlirich 1967); el mismo, "Die Gattung der Berichte liber symbolische 
Handlungen der Propheten', ZAW 64 (1952) 101-20. 


.“ 
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En este caso, con todo, ese tipo de vivencia simbólica va unido, al pare- 
cer, al descubrimiento de la propia misión profética, de acuerdo con el ca- 
rácter inicial que hemos señalado más arriba. Por otra parte, su mensaje 
resume los temas decisivos de su futura predicación * y les da una formula- 
ción a la vez genérica y total, anunciando el castigo y repudio del pueblo sin 
atenuantes. Se trata, pues, de una experiencia totalizadora, típica de los re- 
latos de vocación profética. Ya hemos visto cómo la vocación de Aínós se 
formula en un contexto parecido” a través de un encargo de una acción sim- 
bólica y su explicitación insistente y gradual del castigo exterminador del 
pueblo. Aún más, también en nuestro caso el relato forma parte de un com- 
plejo literario más amplio que manifiesta una clara unidad de temas (Os. 
1-3)* y cuyas correlaciones hemos de considerar más abajo; sobre todo por 
lo que se refiere a la correspondencia entre los cc. 1 y 3. En el estado actual 
de su redacción es imposible considerarlos independientemente y han sido 
sin duda intencionalmente aproximados el uno al otro. Su texto nos habrá 
de servir de punto de partida para una valoración más precisa de su carácter 
primario redaccional como “relato de vocación”. 


Os. 1. 1 “Palabra de Yalweh que vino a” Oseas Ben-Beerí en tiempo 
de Ozías, Jotam, Ajaz y Ezequías, reyes de Judá, y en tiempo 
2 de Jeroboam, hijo de Joás, rey de Israel*, Cuando comenzó 
Yahuweh a hablar con Oseas”, dijo Yahweh a Oseas“: 
—"Ve y procúrate una mujer (dada a) la fornicación* e 
hijos de fornicación *; pues la tierra se entrega insisten- 
temente a la fornicación a espaldas de Yahweh"”. 
Fue y tomó a Gómer Bat-Diblayim; ella concibió y le dio* 
a luz un hijo. Le dijo Yahweh: 
—“Llámale Jezrael, pues dentro de poco habré cargado los 
crímenes de Jezrael* a la casa de Jehú, destruyendo la 
5 soberanía! de la casa de Israel. (En ese día romperé el 
arco de Israel en el valle de Jezrael 1). 


>. 


4 CL Von Rad, o.c. p. 152; H. H. Rowe; 
11956) 96; L. Watermann, 'Hosea, Chapters 
14 (1955) 108; Lindblom, o.c. pp. 49 ss. 

% Cl supra p. 203, 


¿Tia Marriage of Orea”, BIRL 39 
trospect and Prospect, JNES 


Po. 242 ¿.; entre los numerosos estadios que consideran Oseas 1-3 como tna 
unidad literaria se ha de mencionar P. Humbert, “Les trois premiers chapitres d'Osée” 
und seine grundlegend 
ia ss 
D. Tushingham, "A Rec apters 0 
HL E: Gimsbero Studios ln Mosca 13 Studies in Bible and Jevsh Religion, o. 
mann (ferusalem 1960) pp. 50-69. Para la historia de su redacción cf. infra p. E 
Otros muchos estudios sobre el “matrimonio” de Oseas presuponen esa unidad literaria. 
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6 Concibió de nuevo y dio a luz una hija. Le dijo: 
—“Llámala Lo-Rujamá, pues no voy a volver a tener pie- 
dad de la casa de Israel, sino que me retiraré de ellos”, 
7 (Dela casa de Judá tendré piedad y los salvaré en cuan- 
to (que soy) Yalnveh, su Dios!; no los salvaré en virtud 
del arco, la espada y el carro", los caballos y los tiros”. 

8 Destetó a Lo-Rujamá, concibió y dio a luz un hijo. 


9 Di 


—“Llámale Lo-Ammí, pues vosotros no sois mi pueblo” 

y yo no voy a estar en vuestro favor 8”. 
Os. 3. 1 Me dijo Yalweh de nuevo": 

—"Ve y ama a una mujer que es amada por un amante y 
adúltera”, como (pasa con) el amor que Yalnveh (tiene)* 
por los hijos de Israel, mientras ellos se inclinan hacia 
otros dioses y son aficionados a las tortas de pasas”. 

2 Me la conseguí" por quince siclos, un 'jomer” y un “etek' de 
3 cebada, Le dije: 
—“Durante muchos días te me reservarás'; no habrás de 
fornicar ni casarte", y yo también (me reservaré) para 
4 ti", Pues durante muchos días vivirán los hijos de Israel 
sin rey y sin príncipe", sin sacrificio y sin estela, sin 
5  'efod mi 'terafim'. (Después se volverán los hijos de Is- 
rael a buscar a Yalmweh, su Dios, y a David, su rey, y 
temerán* a Yalnoeh y a su “bien'? al final de los días*)". 


2. Notas de crítica textual 


* Testualmente el versículo no presenta problemas; para su historia redaceional 
ct. infra n, 27. El fragmento es prosa fundamentalmente; cl. infra 1. 29. 

>. Debe mantenerse el texto y vocalización masoréticas tXhillat dibber yhtoh dé... 
entendiéndolo como prótasis temporal; cf. Lindblom y Schmidt supra n. 25 Rudolph, 
0.6. p. 37, retiene también el TM, pero lo entiende como una proposición de relativo 
sin la partícula 'der, De ese modo constituye una proposición incompleta y funciona 
a modo de título. No puede ser prótasis, pues v. 2b repite de muevo “Yahweh a Oseas", 
lo que supone un origen diverso, La razón no es convincente; el paralelismo dibbér / 
'dmar es wn cliché ya fijo y dicha repetición, del sujeto y del destinatario, es un 
elemento de énfasis (cf. infra n. *) que pone de relleve el centro de interés de la frase: 
la Palabra de Yalweb, wayyO'mer. Así entendida no es una proposición incompleta. 
Para el uso adverbial de £Whilae sin (2 Sam, 21. 9) o con DE (4 Rey. 17. 25; Amós 1. 7; 
Rut 1. 22; Dan, 9. 23) cf. Gesentus- Kautzsch-Cowley, Hebrew Grammar (Oxford 
1966) p. 422; para el uso de un nombre en estado constructo con verbo finito (Gen. 
1. 1; Lev. 14. 43; Num. 3. 1) cf. C. H. Gordon, Ugaritio Textbook (Roma 1965) p. 56 
1 1, De ese modo y, 2 aparece como la primera palabra de Yahweh. Ordinariamente 
se corrige £Sbillae dibar yhwh con los LX (arché lógou kyriou); ct. Wolff, 0.c. p. 7. 
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En la época de la versión griega ya no existe la preocupación por la “vocación” pro- 
fética. Adviértase, por lo demás, que tZbillat rige normalmente un infinitivo o término 
de acción (“crecer, cosechar”), lo que llevaría a entender dabdr en el sentido no 
atestiguado de alocución, no de palabra (menos aún de “palabras” o “libro"); así 
equivaldría a la versión propuesta. Pero no es precisa ¡orrección alguna, Para el sen- 
tido de dibbdr bE, “hablar con (o por)", cf. Allwohn, o.c. p. 4; Ltadblom, 0.c. p. 33; 
Rudolph, o.c. p. 39; 1. Selerstad, Die Offenbarungserlebnisse der Propheten Amos, 
Tesaja und Jeremia (Oslo 1965) p. 187; W. Baumgartner, Hebrdisches und Arambisches 
Lexikon zum A.T. (Leiden 1967) p. 202. 

* El carácter pleonástico de la expresión no es motivo suficiente para dudar de 
su autenticidad ni de su relación con la expresión precedente; c£ E. S. North, "Solution 
of Hosea's Marital Problems by Critical Analysis", INES 16 (1957) 121; el mismo, 
*Hosea's Introduction to his Book', VI 8 (1958) 432; Limiblom, 0.c. p. 34, la toma 
como expresión doble, general y particular, del mismo hecho, la Palabra de Dios. La 
repetición del sujeto en la apódosis es frecuente en hebreo. Para muchos esto es 
motivo para distinguir dos frases independientes en este comienzo de versículo cf. 
supra mn. 2 y *. De acuerdo con ello, Rudolph, o.c. p. 39, considera el waw como 
explicativo (“a saber...”), a modo de especificación de la introducción (cf. Amós 1. 2). 

4 La expresión láqah 'isíah 18 no significa propiamente “casarse”, como manifiesta 

el segundo objeto (cf H. L. Ginsberg, “Studies in Hosea 1-3, Studies in Bible and 
Jewish Roligion, Fs. Kaufmann (Jerusalem 1960) p. 58), pero esa es su intención 
última; asimismo el ugarítico ate £qh DeX... ¿Id 20* brm le (128: TL: 21-23; Krt: 
203 ss); cf. Gordon, o.c. pp. 195-252. Por su parte "Zfet zónánim, por oposición a 
x0nah, parece indicar una cualidad o inclinación más o menos estable y manifiesta 
(Budde, Allwohn, Nótscher, Heermann, Heschel), y no una profesión (sin embargo, 
para Allwohn y May son sinónimos). En todo caso, se trata de una atribución propia, 
no de una metáfora por “iniciada”, adoradora de Baal (Toy, Coppens, Gordis, Wolff, 
Von Rad), que adelanta el sentido religioso de la motivación: “pues la tierra se 
entrega a la fornicación...” (cf. Ginsberg, 0.c. p. 59; Rudolpb, o.c. p. 42); mi de una 
prolepsis (Schmidt, Weiser, Lindblom, Wolff, Heschel) que anticipa la condición que 
después revelará la mujer; en ambos casos se destruye el valor de la “acción sim- 
bólica", que es el “género” manifiesto del relato (para la objeción de Heschel, 
p. 52 m. 2, cl. infra mn. 40, 56). Este exige que la cualidad de la mujer sea notoria 
y de naturaleza distinta de lo que va a significar: la idolatría no es símbolo de la 
idolatría, es idolatría. No tenemos, en cambio, datos suficientes para suponer que 
con esa expresión se designe una clase especial de prostitución sacra (Tushingharm). 
CÉ. infra n. 31 sobre los motivos de su supresión. 

+ Los hijos que ha de “procurarse” serán suyos a través de la mujer que toma, 
sin que sea preciso suponer que ésta lleya otros al matrimonio. Sólo aquéllos entran 
en causa en el complejo literario vv. 2-9 y son mencionados aquí por constituir el 
punto de conjunción de las dos partes de la acción simbólica: en ellos se simbolizará 
el castigo. Aquí se les engloba en el pecado de su madre, forzando un poco la frase: 
son “hijos de fornicación” en cuanto que su madre es una mujer de tal categoría. 
Junto con ella constituyen una unidad simbólica, representan la “tierra fornicadora”; 
su mención aquí es meramente literaria (prolongan el simbolismo de la madre), sin 
que sea preciso suponerlos hijos llegítimos, real o religiosamente, o herederos de la 
inclinación de la madre adóltera; cf. ínfra mn. 39, 54. Ni es necesario suponer un 
texto original: “toma una mujer que te dé a luz hijos...” (cf. Rudolph, 0.c. p. 48; 
A. Heermann, 'Ebe und Kinder der Propheten Hosea', ZAW 40 (1922) 294); ni menos 
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proceder a la elimivación de y. 2b (c£. infra nn. 31, 39). Por lo demás, la Interpretación 
que en definitiva se dé de paldé zénánim depende de la que se dé de "¿det zinúntm 
(mujer decente, adúltera, prostituta sacra, “iniciada”... 

£ La expresión designa a la vez el culto baálico como prostitución, con toda la 
implicación religiosa que supone el "hierós gámos” de Baal con la tierra y su repre- 
sentación, y el abandono de Yalweh como adulterio; cf. Allwohn, 0.0. pp. 6 5, 62; 
Rudolph, 0.c. p. 49; Heschel, 0.c. pp. 56 s.; Wolff, o.c. pp. 15 5; Von Rad, 0.c. 
p. 152; G. Ústbora, Yahveh and Baal. Studies in the Book of Hosea and Related 
Documents (Lund 1956) pp. 81 s. Sobre el carácter de futuro que tiene la expresión 
ct. infra n. 30. La mención de Yabweh en tercera persona dentro de un oráculo es 
normal en Oseas y otros escritores bíblicos (cf. Allwohn, 0.c. p. 7; Lindblom, o.c. 
p. 37; Rudolph, o.c. p. 54; Wolff, o.c. p. 16; infra p. 256 n. 70; p. 329 n. 9), sin 
que signifique nada contra su autenticidad (en contra North). 

£_ El nombre corresponde a una persona real; sobre la vocalización gámor / gámár, 
Bat-diblayim | d'balyam ct. Rudolph, o. c. p. 50; infra n. 46. Algunos autores (Lindblom, 
Schmidt, Robinson) han querido ver en 16 la declaración de que el hijo era de Oseas, 
mientras los otros dos (en yv. 6 y 8) serían adulterinos, rechazados como tales por 
el profeta (ct infra n. 20) como reflejarían sus nombres (c£. infra 1. 55). Tal conclusión 
es excesiva (c£ Allwohn, o.c. p. 9). En todo caso se debe retener, así como el “¿láyw 
siguiente (coatra North). 

» El nombre hace referencia a la matanza de Jekú (£ Rey. 10. 1 55) distintamente 
valorada por Oseas y por Eliseo y sus círculos (Nótscher, Neher, Rudolph, Wolff; 
Linablom piensa en los crímenes de todos los reyes). Heermann, o. c. p, 297, cree que 
la valoración permanece la misma, sólo que ahora una amenaza idéntica incumbe 
sobre la dinastía de Jehú, Para ello tiene que corregir el texto (k8jyÓm en lugar de 
'et-démb). La interpretación cúltica que tanto de éste como de los nombres sucesivos 
propone H. G. May, 'An Interpretation of the Names of Hosea's Children', JBL 55 
(1936) 228 ss, no es convincente. Una reinterpretación salvífica, basada en su etimo- 
logía, se da en Os. 2, 25. C£. últimamente el estudio de S. A. Soggin, "Profezia e rivo- 
Juzione nell'A.T. Lopera di Elia e di Eliseo nella valutazione di Osex”, Protestantesimo 
25 (1970) 1-14. 

l La forma mamlékit es extraña; quizá el primer -m sea una partícula enclítica 
perteneciente a la palabra anterior. En todo caso se reflere a le sealeza (Rudolph, 
WolfO, no al reino (Allwohn lee mamleket); el oráculo es así paralelo al de Amós 7. 9 
y su consignación corresponde a la época de Jeroboam (Allwohn, o.c. p. 11). 

J Se considera generalmente como una añadidura o ampliación (así Allwobn, 
Lindblom, Rudolph, Hermana, Wolff), aunque quizá reproduzca un oráculo genuino 
del profeta que expresa la idea de que el castigo acaece en el mismo lugar del crimen 
(Allwokn, Wolff) y de que el pueblo queda incluido en el destino de su rey. Para la 
expresión Sibber qefet c£ ug. tor at (1 Aght: 3-4); Gordon, 0.c. p. 245. 

Y La frase ofrece dificultad en su traducción, pero debe ser mantenida por sime- 
tría con la explicación de los otros dos nombres, compuestos igualmente de proposi- 
clones coordinadas ((tpqade!... w8hiSbatt, y. 4; 'attem... 18 2noki, y. 9). De acuerdo 
con eso el 44 no debe considerarse explicativo, como el primero, sino más bien coordi- 
nativo (enfático o adversativo) (cf, P. Jotion, Grammaire de 'Hébrex biblique (Roma 
1947) p. 526 $ 172 c). Otras conjeturas como “perdonar” (10? nása”), “olvidar” (nagah), 
“odias” (fdn2), no se imponen (cf. Lindblom, o.c. p. 43; Rudolph, o.c. p. 38; 
Herrmann, o.c. p. 310; Wolff, o.c. p. 7). La preposición 18 tendría en este caso sentido 
“de”; cl Gordon, o.c. pp. 92 s.; M, Dahood, “Hebrew-Ugaritic Lezicography IV", 
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Bib 47 (1966) 406; el mismo, Psalms 111, AnchB 178 (Carden City N. Y. 1970) p. 39 
A. C. M. Blommerde, Northwest Semitic Grammar and Job (Rome 1969) p. 21. 

1 Bet essentiae; cl. supra p. 78 n. *, 126 n. *. Sobre la mención de Yahweh en 
tercera persona supra 1. f. 

1 En este contexto el término milhdmah tiene el sentido de “carro de guerra” 
(cf. 2. 20); cf. Rudolph, o.c. p. 38, Sobre el sentido de pa(r)rasim como “caballos de 
carro” cf. K. Galling, "Der Ehrenname Elisas und die Entriickung Ellas, ZTK 53 (1956) 
134; R. Bach, *...Der Bogen zerbricht, Spiesse zerschlAgt und Wagen mit feuer 
verbrennt, Probleme biblischer Theologie, Fs. Von Rad (Múnchen 1971) p. 15 m. 5; 
supra p. 168 n. 

2 CL Sal. 48. 6; 76. 4,7. Como v. 5 se considera ampliación secundaria; ct. infra 
p. 221; así Allwohn, o.c. p. 12; Lindblom, 0.c. p. 43; Rudolph, 0.c. p. 53; Lindblom, 
Prophecy p. 165; Wolff, o.c. pp. 7, 21. 

» El profeta, como en el caso de Amós (cÉ. supra p. 203 n. 1), cambia la fórmula 
de alianza en fórmula de “despido” y rotura entre Dios y su pueblo; cf. Allwobn, 0.c. 
p. 13; Wolff, o.c. p. 2L. 

8 No es preciso cambiar en "Sl0hékem (Lindblom, Nótscher, Heermann); hay aquí 
posiblemente una alusión al nombre de Yahweh en Ex. 3. 14 (c£ LXX); cí Von Rad, 
Theologio, v. 1 p. 19% m. 12; WolfÍ, 0.c. p. 21; en contra Rudolph, 0.c. pp. 54 sy 
que considera el lugar citado secundario y tardío; c£. supra p. 70 2. % 

* El capítulo se presenta como continuación (wayyO'mer; Allwoho, WolD bien 
de c. 2 blen de 1, 2, como una nueva palabra de Yalweh, En este sentido la partícula 
'ód, que normalmente sigue al verbo (cf. 1. 6), se relaciona mejor con “dijo” (Rudolph, 
Gordis, Ginsberg) que con “ve” (Allwohn, lindblom, Humbert, Tushingham, Water- 
mann, Wolff); posiblemente es un elemento redaccional (J. Lindblom, Prophecy in 
Ancient Israel (Oxford 1963) pp. 163, 243; Rowley, o.c. p. 73; Welser, 0,0. 2D, 
aunque no sea suficiente para demostrarlo el hecho de que falte en un manuscrito 
(c£. Nortb, "Solution" p. 129). 

> El texto sólo describe la cualidad de la mujer, sin que sea posible, en conse- 
cuencia, deducir de ahí su identidad o no con Gómer; la ausencia de artículo no 
es determinante, Depende de la interpretación del relato en su conjusto; c£ Allwohn, 
0.c. p. 30; Rudolph, o.c. p. 87; Schmidt, o.c. p, 262; Gordis, 0.c. p. 12; Wolff, 0.0. 
p. 75. La expresión 'Ahubat réa' no es preciso cambiarla en "hebet réa' (ct, Allwohn, 
0.0 p. 29; Lindblom, Prophecy p. 162; Wolff, o.c. p. 70; en contra Lindblom, 
Hosea p. 19; Rudolpb, 0.c. p. 84; Flck, o.c. p. 289; Tushingham, o.c. p. 151; 
Ginsberg, 0.c. p. 51); el sentido cúltico que propone Tushingham no se puede com- 
probar, y el que Gordis, 0.c. p. 24, propugna para réa', "marido", no parece admisible 
(ct. Rudolph, 0.c. p. 84; Ginsberg, 0.c. p. 51). Por su parto, el término méndepet, 
“adúltera”, es una determinación del anterior (sinónimo de zÓn2%; c. 2, 4; 4. 13), 
inducido por la naturaleza de la relación que va a simbolizar: el amor esponsalicio 
de Yalweh traicionado (Ginsberg, o.c. p. 52), No basta tenerlo por una mera prolepsis 
profética (Lindblom, o.c. pp. 18 5, 31), es una “acción simbólica"; ni es preciso 
entenderlo de un "adulterio" real, en cuyo caso la mujer debería ser ya la esposa de 
Oseas o tratarse de otra divorciada (K. Budde, “Hosea 1 und 3* TBI 13 (1934) 339; 
Gordis, o.c. p. 94; Wolff, o.c. p. 75); pero eso hace muy difícil la comprensión de lo 
siguiente (Rudolph, o. c. p. 90). En todo caso, la orden de “amar”, aunque no sea una 
expresión técnica por “contraer matrimonio”, como tampoco lo era lágah (cf, supra 
n. *; Ginsberg, 0.c. p. 55), tiende a crear la relación esponsalicia, la única que puede 
“simbolizar” el amor de Yalweh por su pucblo (cf. infra n. 43). No cabe entenderla 
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“irónicamente”: “ama... como ama Yahweh”, es decir, castigando (así Rudolph); 
mi como expresión de una relación o derecho de "souteneur” (Ginsterg). 

* De nuevo el uso de la tercera persona en un oráculo de Yahweb (c£. supra n. 1) 
ha inducido a la supresión del nombre divino y a leer “mi amor”; cf. Allwohn, 0.c. 
p. 30; Lindklom, o.c. p. 26; Wolff, o.c. p. 76. 

* La propuesta de lectura de Tur-Sinai (c£. Gordís, 0.c. p. 25; Ginsberg, 0.c. p. 52, 
que la aceptan como probable) w2'Shab "ASet 'Agadlm, “and 1 loved a Woman of Lust”, 
tiene la ventaja de hacer más clara la realización de la orden (“ama"/“amé”) y más 
claro el sufijo del verbo siguiente (w4'ekk8rehd). No es, de todos modos, una sugeren- 
cia imprescindible (cf. Rudolph, o.c. p. 84; Wolff, o.c. p. 76, que no la acepta). Quizá 
fuera suficiente leer 104'3kab '¡3fa(h) JSAndbim; ct. infra m. 35. Para una explicación 
del sentido clásico de la frase en su versión literal cf. Lindblom, 0.c. p. 25; Wolff, 
o.c. p. 76; Rudolph, o.c. p. 84, que rechaza la sugerencia de Tur-Sinal. 


* La forma 'ekkirehd es extraña; se la interpreta clásicamente como una forma 
“dirimens” de karáh, “comprar” (así todavía Rudolph, Wolff y Ginsberg); otros pre- 
fieren relacionarla con la raíz hebrea nkr, “conocer”, “reconocer (como mía)" (Tushin- 
gham, Watermana). El precio que sigue indica claramente que se trata de una adqui- 
sición; quizá la solución más fácil sea relacionarla con ug. nkr, que tiene ese sentido 
de “posesión de mujer” (Krt; 102), aunque no precisamente el de “re-marriage”, como 
entiende Gordon; cf. G. R. Driver, Canaanite Myths and Legends (Edinburgh 1956) 
p. 30. 150; M. Dahood, "Hebrew-Ugaritic Lexicography, V', Bib 48 (1967) 453; C. H. 
Gordon, 'trb, tn and nkr in the Ras Shamra Tablets”, JBl 57 (1938) 407-10; Gordis, 
0.6. p. 25; North, o.c. p. 128; para otros posibles casos de la misma raíz cf. 1 Sam. 
23. 7; Job 21. 29. 

* El yerbo yáfab aquí tiene el sentido de “abstenerse”, “retirarse" (cf. Jer. 3. 2); 
así Ginsberg, o. c. p. 53, contra Gordis, o. . p. 26 (“habitar en casa del marido, hacerse 
esposa de..."); Tushingham, o.c. p. 154 ("habitar conmigo”); Rudolph, 0.c. p. 85, 
entiende li no como un dativo “commodi” sino conminatorio (“estíteme quieta...”), 

% La expresión háy8tah 171% es técnica por “casarse”; cf. Ginsberg, o.c. p. 53. 

' Entendiendo ydiab en el sentido propuesto en la nota anterior, la expresión 
sobgam "Ani "Bláyik se puede entender en sentido positivo formando contrapunto a 
tesebt 1 (la mujer y el profeta han de representar el “abandono” de Israel), a la vez 
que se deja entrever un futuro de consumación; de esa manera equivale a las lecturas 
propuestas 10 '3l8k /'abd' 'Slayik | '¿nenni "dlayik (Procksch, Allwobn, Lindblom, Ru- 
dolpk) o a la doble función del 13* precedente (Rudolph, Wolff). 

w Ostborn, o.c. pp. 56, 81, entiende el par rey/principe como una referencia 
al culto caraneo, basado en su uso ugarítico; la observación no se impone, aunque 
las demás referencias sean cúlticas, La corrección mizbdah por zebah (Allwohn) es 
innecesaria. 


= Ginsberg, o.c. pp. 53, 57, propone leer páhar, "alegrarse", en vez de páhad, 
“temblar”, de acuerdo con el tono escatológico-salvífico del versículo, Rudolph, o. c. 
p. 94, por su parte, resalta el “temblor” del culto yahwista frente a la “familiaridad” 
baálica. 

Y El término f8b como objeto de “temer” resulta extraño; puede ser elíptico, 
“para conseguir sus bienes”. ¿No podría tratarse de un título de Yalweh (cf. M. Da» 
hood, Psalms 1, AnchB (Garden City N. Y. 1968) p. 296; 111 (1970) p. 472) o de un 
atributo del “rey"? 
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* Frente a la interpretación clásica que considera el versículo como una ampliación 
secundaria o glosa (Lindblom, Rudolph, Fúck, Tushingham), se tiende hoy a consi- 
derarlo como auténtico (cf. Gressmann, o. e. p. 375; Allwobn, o.c. p. 31; Gordis, 0.c. 
p. 34; Ginsberg, 0.c. p. 53; Wolff, o.c. p. 71). 


3. La “acción simbólica”; matrimonio de Oseas 


Los intentos de interpretación de estos capítulos de Oseas han sido múl- 
tiples y no es menester entrar en una detallada discusión de los mismos”. 
Lo sumario, impreciso y extraño de ellos ha obligado a los exégetas a formu- 
lar las más varias hipótesis y “reconstrucciones” a fin de salvar su verosimi- 
litud literaria, psicológica, teológica y moral*. La problemática puede resu- 
mirse en dos puntos, como advierte Lindblom*: naturaleza de los hechos 
narrados y relación entre ambos relatos. 

Una primera interpretación sugiere ver en ellos una ficción literaria, wa 
alegoría” o a lo sumo una “visión” o “sueño”; en todo caso, sin referencia 
su contenido a una experiencia de la vida personal del profeta. En este 


1. Generalmente todos los estudios sobre el problema ofrecen una síntesis y dis- 
gustón delas diversas teorías. CE o. jo, Álwol o. pp. 23-46; Lináblom, o, e pp. 1: 
Rudolph, o.c. pp. 40-46; Humbert, "Les trois premiers chupitres" p. 157; 
o.c. p. 39; Gordis, 0.c. pp. 10, 27; Eissfeldt, 0.c. pp. 522 ss.; Fohrer, "Die Gattung' 

HL. É. Rowley, "The Marriage of Hosex, BIRyIL 39 (1956) 
¡raghara “e Livre S'Osée et la recherche récente, Bulletin 
de théologie biblique 1 (1971) 91-94. No me ha sido accesible el artículo de L. Strauss, 
*Hosea's Love - A Modern Interpretation', Judaism 19 (1970) 26-33. 

% La “reconstrucción” es una función irremediable de la interpretación de los 
textos antiguos, una operación científica, como dice Schmidt, 0.c. p. 272, que debe 
restituir el contexto literario e histórico implícito en ellos, Pero debe ser absoluta- 
mente sobria y bien fundada si no quiere degenerar en “novela”, como es el caso 
en las reconstrucciones de Allwokn, Schmidt, Watermann, Weiser (cf Lindblom, 
Hosea pp. 6, 38; Rudolph, o.c. p. 88; Robinson, “Die Ebe' p, 10; Von Rad, Theologie, 
y. II pp. 151 5.3. Incluso es sorprendente comprobar cómo exégetas que se alzan contre 
las “reconstrucciones novelescas”, caen en ellas (cf, p. ej, Rudolph, o. e. p. 92: 
las vecinas saben por Gómer y los domésticos acerca del comportamiento de Oseas con 
la “chica” que ha llevado a su casa, acerca de su aislamiento... ¿Es ésta una acción 
simbólica más eficaz y “crefble" que la de contraer matrimonio con una mujer de vida 
ligera, que Rudolph recbaza?). La reconstrucción deb Sobre todo. respetar la natura: 
leza literaria de los textos y ¡no convertir en biografía lo que es kérigma; cf. infra 
n. 40. Por eso no me parece acertado el criterio exegético de Heschel, o.c. p. 56. 

* Cf Lindblom, o.c. p. 1. No me ha sido accesible la obra de M. J. Buss, The 
Prophetic Word of Hosea. A Morphological Study (Berlin 1969). 

13 El defensor más decidido es H. Gressmann, Die diteste Geschichtsschreibung und 
Propheten Israels, SAT (Góttingen 1921) pp. 361 s. (Van Hoonacker habla de “Scción 
Mieraria"s el. Cromeide, 0.0. yo. 341 sd Se le obiota fondimentalmadís el caricias 
concreto y no alegórico de muchos datos, así como su falsedad. Una opinión parcial- 
mente idéntica sostiene F. S. North, 'Solution of Hosea's Marital Problems by Critical 
Analysis, INES 16 (1957) 128-30; 'el mismo, "Hosea's Introduction to his Book, VI 
$ (1958) 429-32: después de la añadidura de c. 3, que es de naturaleza simbólica y 

ico, se pasó a la alegorización de c. 1 (a través de 1.2), que en un principio 

Jlaba de un matrimonio “normal” con Gómer (cf. infra n. 25). Para una crítica de 
Gressmann cÉ supra n. 7 y Sebmidt, 0.c. pp. 24! judde, “Der Abschnitt pp. 1 ss. 
Para la de los defensores de la “visión” o “sueño” cf. Heschel, 0.c. p. 53; Lindblom, 
Prophecy p. 167 m. 96. 
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caso los dos relatos son versiones paralelas de un mismo o parecido intento 
significativo sin que sea posible precisar cuál de los dos es “más original”. 

Pero preferentemente se entienden estos cepítulos como el reflejo de ua 
vivencia personal “profética”, es decir, una vivencia de la existencia familiar 
que en el profeta adquiere valor simbólico y encarna su mensaje, una “ac- 
ción simbólica”. Para algunos este valor simbólico es posterior a la vivencia 
misma; se trataría de una “reinterpretación” retrospectiva que el profeta 
hace de su vida matrimonial desdichada en la que descubre una intención 
divina significativa ". Su concepción como orden dada por Yahweh se en- 
contraría en la misma línea de las formulaciones que toman el efecto por 
la causa (p. ej, ls. 6. 10: “embota el corazón de ese pueblo...”); todo lo 
que sucede en la vida del profeta, no sólo sus palabras, es querido y ordena- 
do por Dios, También en este caso los dos relatos pueden representar dos 
interpretaciones o “revelaciones” de una idéntica experiencia real". El mo- 
mento interpretativo pudo darse después del nacimiento de los hijos (el pri- 
mero o el tercero) y afectaría sólo al primer capítulo, mientras el tercero 
representa una vivencia real-simbólica (la reconciliación con la esposa infiel 
y su reconducción a casa)”. 

Dentro de la orientación realística la exégesis hoy más común supone 
que el profeta vive todo el simbolismo de su acción al ejecutarla e interpreta, 
por consiguiente, la orden como encargo previo; toma así los relatos en su 
literalidad y dentro del género profético de “acción simbólica”*. Las dife- 


Ja FE la interpretación de Wellbausen y ti de de E: War 
“Hosea, Chapters 1-3, in Retrospect and Prospect, JNES 1: ), aunque aq 
la “infidelidad” de la mujer es de tipo religioso no sexual. El sentido proléptico que 
Uinrons Lintilos para 1.2 y 3. 1 Grophecy po. 16668; cl, Tuslinaba, 0.6. 3.1975 

 0.€; p. 7) participa de esta como la de todos aquellos que niegan la 
autenticidad de 1. 2 o atenúan 3. 1 (ct. infra nn. 26, 45). Heschel, que la combate 
(o.c. pp. 53 ss, 56), no parece librarse enteramente de ella al suponer que Oseas “va 
descubriendo" 'el sentido divino de la propia experiencia por “simpatía”. Para uma 
crítica de esta teoría alegórica c£. Allwohz, o.c. pp. 35 5.; P. Cruveilhier, 'De Vinterpré- 
tation historique des érémements de la vie familia] du prophéte Osée”, RB 13 (1916) 349, 
355 ss.; A. Heermann, 'Ehe und Kinder des Propheten Hosea', ZAW 40 (1922) 283 
Heschol, 0.c. p. 54; supra n. 7. Se achacaría falsamente a Dios algo que no “dijo”, lo 
que constituye el pecado del falso profeta; se destruye, además, la acción ca, 
pues, de hecho, no serían esos los nombres de los miños y se sabría que la cosa no 


=_ C£ Gressmann, o.c. p. 375. En esta dirección se mueve la interpretación de 
Gordis, "Hosea's Marriage and Message. A New Approach”, HUCA 25 (1954) 9-35, en 
cuanto el descarrío religioso de la mujer, con quien se casa por orden divina, le sirve 
para dar expresión al castigo o a la restauración del pueblo, de acuerdo con el momento 
de prosperidad o catástrofe por el que éste pasa. 

Así H. Schmidt, 'Die Ehe des Hosea', ZAW 42 (1924) 245-72. 

4 En esta dirección se alinean todos los defensores del realismo de la interpreta- 
ción: Cruveilhier, Allwohn, Budde, Ntscher, Lindblom, Weiser, Heschel, Von Rad, 
Rowley, Wolff, sin precisar el grado de “profetismo o simbolismo” de la misma. Reservas 
contra la interpretación real-simbólica del primer capítulo emiten P. Humbert, 'Les 
trois premiers chapitres d'Osée', RHR 72 (1918) 159 ss.; Gordis, o.c. pp. 12 8 
H. L. Ginsberg, "Studies in Hosea 1-3 ¡tudies in Bible and Jewish Religion, Fs. Kauf- 
mann (Jerusalem 1960) pp. 60 ss.; Heschel, The hets (New York 1962) pp. 53 s.; 
y sobre todo W. Rudolph, Hosea, KAT (Gútersloh 1968) p. 46, así como los defensores 
de la alegoría o retrospección; cf. también infra n. 40. 
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rencias comienzan cuando se quiere determinar la cualidad de la mujer que 
Oseas toma (1. 2). Se supone que se trata bien de una prostituta, con o sin 
hijos”, preferentemente de una prostituta adicta a un culto sacro *, bien de 
una mujer ligera inclinada a la fornicación Y o incluso simplemente de una 
israelita de su tiempo iniciada en los ritos de fecundidad cananeos * o dada 
como sus coetáneas a los cultos baálicos que se denominan “fornicación, 
adulterio” contra Yahweh*”. Por su parte, este primer relato puede verse 
continuado en el segundo, con lo que tenemos la misma mujer cuyo “adul- 
terio” ha llevado (c. 2) a la ruptura del matrimonio * y a ella misma a ven- 
derse como esclava" o entregarse a la prostitución sacra en algún santua- 
rio, situación de donde la sacará su esposo-profeta reconciliándose con ella. 
Puede también el segundo relato ser una versión paralela, parcialmente al 
menos, de la misma vivencia profética” o incluso tratarse de dos episodios 
y de dos mujeres distintas *. 

Frente a esta diversificación de la exégesis realística se ha intentado una 
tercera vía que llamaríamos “literaria”. Los dos relatos son originariamente 
independientes y de sentido diverso, pero el redactor del libro de Oseas ha 
pretendido nivelarlos inducido principalmente por el c. 2. Se parte general- 


3 Así Aliwobn, o.c. pp. 5, 62 58; A: D. Tushingham, "A Reconsideration of 

Hosea Chapters 1-3, JNES 12 (1953) 157; Fohrer, "Die Gattung' pp. 104 5. 
St, 6, Máy, 'An Interpretation of the Names of Hosea' Children”, JBL 55 

1939 287; Tushingham, o.c. p. 157. 

LE jueces, Dosifprophetenbuch, EchtB (Wúrzbarg 1948) p. 6; Heschel 
0.09 52m 

3 C£ H. W. Wolff, Dodekapropheton, 1 Hosea, BK XIV, 1 (Neukirchen 1961) 
p. 12; G. Von Rad, Theologie des Alten Testament, y. II (Múnchen 1961) p. 151, Se 
apoyan en los estudios de Rost y Bostróm; para su crítica cf. W. Rudolph, Práparierte 
Jungiruuen?, (Zu Hosea 1), ZAW 75 (196) (3.73. Sobre la hierogamia el. dltimar 
mente M. Delcor, 'Une inscription bilingue étrusco-punique récemment découverte 
A Pyrgl, Son importance religieuse', Mus 81 (1963) 241-54. 

CEN “histoire matrimoniale d'Osée', Festschrift Nótscher, BBB 1 

(Bonn 1950) pp. 39, 44; R. Gordis, c£. supra n. 12; Watermann, cf. supra n. 11. 

"Es generalmente la opinión de los defensores del sentido real-simbólico (cf. 
supra n. 14). Se supone descubierto el adulterio después de nacido el primero (Lindblom, 
Rowley) o tercer hijo (Robinson, Schmidt; cf. supra n. £ a Os. 1. 3), lo que conduce al 
divorcio (ef. 2, 4, fórmula técnica) o por lo menos a la separación, pues el divorcio 
oficial crearía problemas legales para una posterior reanudación del matrimonio y 
haría difícilmente inteligible la compra de 3, 2; cf. infra n. 43. 

3 Es lo que clásicamente se deduce del precio referido en 3. 2, cegulvalente" 
a 30 siclos, precio de rescate de un esclavo (Ex. 21. 32; Lev. 27. 4; 4 Rey. 7. 
et. Gordis, o.c. p. 26; Lindblom, 0.c. p. 27; Aobinscn o.c. po 309; Welser, 0.c, p. 25; 
Rowley, 0.c. p. 90; Heschel, 0.c. p. 53; Wolff, 0.c. p. 7! una crítica de tal 
deducción cf. Rudolph, o.c. p. 91, que no considera esclava a la mujer. 

= Así Tushingham, o.c. pp. 151, 153, 157; T. H. Robinson, Die mo8lf kleinen 
Propketen, HAT (Túbingen 1954) a.L; Allwoba, o.c. p. 30; Schmidt, o,c. pp. 264 s,; 
Ostbora, 0. e. p. 81; el mismo, 'Die Ehe des Hoseas', TStKr 106 (1934-35) 301-13. Para 
Watermann, o. e. p. 106, el “precio” representa otras tantas ocasiones de culto baálico 


Piick, “Hosea el 3 Z 
JBL 32 (1913) 75-79; Tushingham, o.c. p. 15 
El fin de la experiencia en todo caso nos es desconocido; 'cÉ. Li » 
el mismo, Prophecy p. 168; Schmidt, o.c. p. 264; Tushingham, 0.c. p. 154, 
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mente del c. 3 como el más primitivo e “histórico”*; en él se encarga al 
profeta que realice la acción simbólica de poner en cuarentena a una pros- 
tituta como símbolo del futuro que aguarda a Israel. El redactor ha confun- 
dido ésta con la mujer del profeta, Gómer (1. 2), y ha perturbado el sentido 
del c. 1 que originariamente se refería a la imposición de nombres simbóli- 
cos a los hijos del profeta” nacidos de su matrimonio “normal”. Queda así 
resuelto el problema de la cualidad de la mujer de Oseas y el de la relación 
de los dos relatos; pero a su vez ha desaparecido el matrimonio de Oseas 
como “acción simbólica”. 

Para una valoración lo más exacta posible de su sentido es preciso partir 
de un análisis literario de los relatos, estructura y forma en su estado ac- 
tual, con el fin de detectar los posibles indicios de elaboración redaccional 
que permitan desechar algún elemento como secundario. Naturalmente, hay 
que desprenderse de consideraciones de tipo moral correspondientes a una 
sensibilidad actual o de exigencias lógicas que pretendan imponer a un re- 
lato simbólico una coherencia de descripción objetiva. Lo cual a su vez no 
significa que haya de admitirse lo incongruente como forma literaria. Tam- 
bién aquí el análisis ha de intentar hallar lo verosímil dentro del propio 
género. 


4. Estructuración del rolato primero 


El c. 1 de Oseas es literariamente una perícopa de composición simple 
y homogénea. En ella cabe distinguir tres partes netamente distintas: una 
introducción general al libro de Oseas (v. 1) que sitúa al profeta en la his- 
toria del pueblo y que es común a los libros proféticos * y de carácter redac- 
cional por naturaleza, Siguen a continuación cuatro “palabras” de Yahweh 
que por su estructura y contenido se distribuyen en dos grupos: el primero 
compuesto por una orden divina (l8k qah) de tomar mujer e hijos, seguida 
de su motivación (Xi) y de su ejecución (wayydlek wayyigal; vv. 2-3)% se- 
gún un conocido esquema que ya hemos encontrado más arriba y que define 


en cambio, lo tienen por una alegoría; así Humbert (cÉ. supra n. 10 y 
Po y e po (alegórico) y no 
DD Oseas; así Batten, North, P. Haupt, 'Hosea's Erring Spouse, JBL 34 

a A Heermann, Fúck, Batten, North, Ginsberg y Rudolph; 


El período de aquellos sobrepasa el de Jeroboam, que posiblemente era el solo de 
en una introducción primera limitada quizá a cc. 1-3; ct. Rudolph, o.c. p. 36; Wolf, 
Dc Pp. 2 5 


El y. 3b es un elemento literario de conjunción; por una parte, con la mención. 
de eu objeto (tilo) completa la sjecución de la orden sn su elemento timo, al que 
ésta tien relato actual; por otra, introduce como cliché fijo las palabras si- 
guientes AS 
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la unidad de esta sección. El segundo grupo lo componen tres órdenes de 
Yahweh de poner nombre a los hijos, acompañadas de su respectiva motiva- 
ción. Los dos grupos, con todo, forman una unidad estrecha, pues si el con- 
tenido de las órdenes del segundo grupo varía en relación con la primera, 
son sin embargo continuación de la ejecución de la misma (los hijos que 
nacen). Se conjugan así dos “acciones simbólicas” (la de tomar mujer y en- 
gendrar hijos, y la de nombrarlos) con su propia significación cada una, co- 
mo explícita la motivación divina (*í)”, aunque articuladas entre sí. Pode- 
mos organizar así su esquema: 


a) Introducción: personajes, datación v1 
B) Acciones simbólicas: 
1s: 1. Noticia descriptiva 2a 
2. Orden divina (IEk quí... zónánim) Ja 
3. Motivación (Ki zdn0h tizneh) . 28 
4. Ejecución (wayyélek soayyigal) Ja 
1 Noticia descriptiva 39 
2. Orden divina (q4rd' Jémó yisriel) a 
3. Motivación (KI... démé vizrWe') Ao 
4. Ampliación 5 
3%: 1 Noticia descriptiva 6a 
2. Orden divina (gdr%"... 18" ruhdmah) ba 
3. Motivación (ki 10”... 'drahém) 6 
4. Ampliación 7 
4%: 1. Noticia descriptiva 8 
2. Orden divina (qérd...10' 'amm!) Sa 
3. Motivación (ki “attem 10” 'ammi) 9% 


Qué relación media entre las acciones simbólicas? Se deduce claramen- 
te de su propia motivación: la primera simboliza el pecado de Israel, las 
Otras su castigo. De esta manera tenemos una acción simbólica compleja o 
articulada que dramatiza las dos partes del oráculo de juicio: la fundamen- 
tación o reproche y la amenaza de castigo. Aunque literariamente cada parte 
tenga una estructuración definida no se las puede aislar, sino que dicen in- 
trínseca relación la una a la otra. De lo contrario tendríamos en vv. 234 
una acción simbólica de una realidad teológico-histórica presente, única en 


Propheten' 
propone una Aids PGA ds las cuatro acciones simbólicas en cuatro 
“estrofas”, Pero es dudoso que tengamos aquí poesía. 
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su género, pues las acciones simbólicas son siempre de futuro”. Su mismo 
objeto resulta extraño en una acción “profética”: mera simbolización del 
pecado. En nuestra interpretación la simbolización del pecado de Israel está 
toda ella orientada hacia su castigo. 

Un elemento estructural de importancia decisiva en esta forma literaria 
de la “acción simbólica” es la correspondencia entre la orden o encargo de 
acción y su explicación o motivación. Dicha correspondencia se funda en la 
identidad del vocablo o raíz verbal que designa el objeto de la orden y 
el motivo: '¿jet, yaldé zéndnimizandh tizneh; yizrf'eljdemé yizréel; 10 
ruháman)lo' "Grahém; 15 "ami. En consecuencia, es inadmisible pretender 
eliminar zéndním de v. 2 como un elemento secundario introducido a partir 
de 2. 4 o de 3, 1%, Es una parte esencial del todo significativo para cuya 
supresión no hay razón válida y que llevaría consigo la supresión del motivo 
de la acción, que se articula sobre esa palabra, quedando aquélla sin apoyo. 
la orden sería así un oráculo cuya ejecución literal se relataría, pero sin 
“significación” profética, es decir, perfectamente inútil en todos sus deta- 
les; la primera palabra de Dios a su profeta abriría un intervalo de nueve 
meses sin ningún sentido. Decididamente tal proceder no es admisible; des- 
truye una unidad literaria perfecta en virtud de motivos extraños al relato 
mismo, 

Más discutible es el carácter secundario de vv. 5 y 7 que se presentan 
como ampliaciones de las respectivas motivaciones; el primero extiende al 
pueblo lo que en principio se decía sólo de la dinastía y eso con un tono 
escatológico. El segundo introduce la promesa de salvación a Judá en con- 
traste con la amenaza pronunciada contra Israel. De todos modos, el fenó- 
meno de las ampliaciones resulta tan constante y normal que invita a una 
revaloración del criterio que propugna su eliminación *. Pero es cosa que 
no afecta a la estructura interna del relato. 

Como elemento estilístico significativo cabe por último resaltar una in- 
tensificación progresiva en el castigo anunciado (destrucción de la dinastía] 
negación de piedad al pueblo/ruptura de la Alianza), junto con una progre- 
siva simplificación de las fórmulas narrativas (le dio a luz/dio a luz; le dijo 
Yalweb/le dijo/dijo). Ello hace que las sucesivas “denominaciones” profé- 


22 La dificultad ha sido justamente resaltada por Heschel, o. 55 y Rudolph, 
"modo queda subcientemente sesudia, El El pecado 58 
e a a 
equis, 20 a pencas on todo, traducie fizneh en futuro, pues el peca 
Ginsberg, 0.0: pp. 58,63 S.A su objeción contra la “erción talca” hay que 


/ Josué Jos, 1. 478); 6. 22:4); 
. 3); cl. también (6. 12-13) y Déutero-Isafas (49. 7 ss. 
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ticas se presenten en “gradación”, organizadas literariamente según el re- 
curso que ya hemos encontrado en otros relatos anteriores”. Elementos to- 
dos que colaboran a intensificar más el carácter unitario de composición de 
una perícopa cuyo contenido cubre un espacio mínimo de unos cinco años. 
Este es un dato que habrá de tenerse en cuenta a la hora de valorar el sen- 
tido de vivencia religiosa y vocacional de la misma. Como esto, sin embargo, 
se halla en estrecha relación con el sentido que se desprenda del segundo 
relato, vamos a pasar al análisis literario del mismo, dejando para el final 
la determinación más precisa del contenido desde la perspectiva religiosa y 
cultural. Punto de arranque ineludible es la perfecta unidad literaria de es- 
tructura y forma del relato, 


5. Estructuración del relato segundo 


El capítulo 3 nos ofrece una nueva “palabra” de Yahweh al profeta en 
forma de encargo también y de un contenido a primera vista similar a 1. 2 
(1Ek gal-leka "¿Set...flék "Ehab 'iSSah). La semejanza no termina aquí sino 
que se extiende a la estructura de la perícopa entera. También ésta se com- 
pone de dos partes. La primera consistente en una palabra-orden de acción 
de Yahweh (lék "¿hab), seguida de su motivación=significación (%8)% y su 
ejecución (wVekkéreha)". La segunda es una palabra-orden del profeta 
(té38b1... 10” tizni) por la que se incluye él mismo (gam "%nt) en la acción 
simbólica, seguida de su motivación significativa (+). Forma, pues, una uni- 
dad literaria compleja, de dos partes articuladas y de idéntica estructura, 
cuyo esquema podría ser el siguiente: 


Acciones simbólicas: 


1s: 1 Orden de Yahweh (18k "9hab) vola 
2. Motivación (kfahdbat yhwoh) 1 
3. Ejecución (... wa'ekk8rehd) 2 
1. Orden del profeta (yámim rabbim t858b4) 3 
2, Motivación (ki yámim rabbim yes8ba) 4 
3. Ampliación 5 


Tenemos, pues, los mismos elementos estructurales que en el relato pri- 
mero, la misma forma de “acción simbólica” y consiguientemente la misma 
correlación verbal entre el objeto de la orden y la motivación simbólica 


»” 19, 140, 155, 171. Esta progresión o “Steigerung” la suponen 
Allwobn, 12-14; Lindblom, o.c, p. 44; Wolff, 0.c. p. 25; la niega Rudolph, 
96] pr 

"CL Os. 3. 1 la opinión de Tur-Sinal; pero 'Shábé podría ser el eco 


. ),, aunque 
no el extravío del pueblo, Por esta razón la opinión de Tur-Sinal o parecidas 
no se imponen de modo necesario. 
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(éhab... | kahibat yimoh...; yamim rabbim t8sdbi... | yámim rabbim yasé- 
ba...)*. Además, la relación que media entre las dos partes es también si- 
milar; la primera simboliza el amor traicionado de Yahweh, la segunda el 
castigo que aguarda a Israel por su pecado. No pueden, pues, aislarse sino 
que constituyen un binomio simbólico inseparable. De esa manera tampoco 
ln primera acción simbólica (amar a la mujer) es un símbolo autónomo de 
presente, sino que está intrínsecamente referido al castigo que se simboliza 
en la segunda y que se fundamenta en ella. 

El versículo 5 representa aparentemente también en nuestro relato una 
ampliación, dado su tono escatológico y de restauración en contraste con 
el castigo preconizado. Pero aquí la cosa resulta mucho menos evidente 
que en el capítulo 1. Cada día se reconoce con mayor unanimidad la perte- 
nencia del elemento salvífico al mensaje profético, dentro de la dialéctica 
de la Alianza. En absoluto, pues, puede retenerse este versículo como ori- 
ginal", lo que no se opone a su consideración como “ampliación” por en- 
Cima de lo inmediatamente simbolizado, el castigo purificador”; el término 
de éste se halla implícito por lo menos, La palabra profética puede muy 
bien desarrollar todas las implicaciones contenidas virtualmente en el sím- 
bolo o supuestas por la teología “plena” de la Alianza. No se pueden impo- 
ner aquí criterios de rigorismo simbólico. 


6. Sentido del episodio 


Teniendo en cuenta esta profunda identidad de estructura y significa- 
ción teológica se impone la consideración de los dos relatos como paralelos, 
doble versión de una misma actitud profética: la encarnación del pecado y 
del castigo de Israel, dramatización de la palabra profética primordial, el 
oráculo, en sus dos aspectos de reproche y amenaza”. La materia de esa 
dramatización o acción simbólica la constituye la propia vida familiar del 


»” sl sabado y su Seto o son abetojaran, lose: la ls Mela 
lo perverso y su amor, aquí el profeta encarna el amor de Yahweh, 
Por Poda das y del cada dmca entimdcz lento Mas as el 
misma (amar) como su término (mujer). Rudolf, 0.c, p. 89 niega que 3. 1b sea la 
explicación de la orden (k8); indicaría sólo la clase de amor que debe tener Oseas; 
cl. supra n. »; Fobrer, 0.c. p. 106, Sian tamal sa pro en sols (la 
1. 29); pero creo que no advierte el valor de orden de v. 3, que él tiene por 
erwelterang", y as tampoco la estructuración binaria de la perícopa. 

> CL supra mn. * y 32, 

2 ¿Tal ampliación 9, H ¡EDietulón paolo sesentano peine retaclón so 
cionada con la predicacii en, conezación yor ecos ful 
al e toda meets des lens dl ícito en la 

a reas (pim lila y de la parts alos e ele do "le 
y "Bhab; ct Wolff, o.c. p. 7L. 

: Xa Wolf, 9.e ». 37, considera 1. 2 como "Scheltwort" y las otras tres acciones 
Somo “Drohwort”. De esta manera se xesponde a la objeción de los defensores, de la 
supresión de énánim (cf. supra n. 31), de que tal cualificación no ejerce ningún infujo 

ibolismo de los nombres; éstos son la respuesta dialéctica al yaldé zémúnim 
==> de la fornicación-dolacía de ral, no la expreión de una “experiencia” 
matrimonial de adulterio, 
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profeta de cara a la colectividad. El procedimiento y el género literario per- 
tenecen a la más estricta tradición profética * y no hay razón válida para 
no tomarlos en todo su realismo. Máxime cuando el símbolo encierra en 
germen la futura predicación del profeta %; incluso el punto de vista y la 
terminología que dominará en ella: el amor traicionado e imperecedero *, 

Así el profeta recibe orden de contraer matrimonio con una mujer que 
aparece inepta para el amor conyugal, incapaz de la fidelidad que éste exige. 
La terminología de los relatos es sinónima: lágah '¡$3dh 'áhab 'iXsáh; en 
un caso se resalta más el aspecto subjetivo y en otro la descripción objetiva, 
Pero en ambos se pretende significar la conclusión de la relación matrimo- 
nial *, única que encarna simbólicamente la relación de Yahweh con Israel, 
que igualmente se muestra incapaz de tel compromiso “, También sinónima 
es la cualificación de la mujer como "¿get zéndnim | 'iSSah "dhubat réa'. 


5. C£ G, Fobrer, Die symbolischen Handlungen der Propheten, ATANT 25 (Zlirich 
1967); es el término con que la generalidad de los autores designan estos relatos 


S CÉ Budde, 'Hosea 1 und 3* p. 341; Watermana, 'Hosea, Chapters 1-3' pp. 100 ss. 
Son varios los autores (cf. Rudolph, 0.c. pp. 88, 90, 92; May, 0.c. p. 285; 
Fiick, 0.0. p. 289; Budde, o.c. p. 340; Tushingham, 'o.c. p. 153; Ginsberg, 0.0. 
Pp. 54 5) que insisten en que 3. 1 no habla de contraer matrimonio, sino que única: 
mente señala el sentimiento no la relación (cf. supra n, 3); de modo directo es cierto, 
pero en su última intención se índica el matrimonio, como reclama el realismo del 


+ La segunda calificación minTepet (ct. supra nm. 9), tomada en su literalidad 
(“adúltera”) es el punto de apoyo decisivo de la opinión que tiene a c. 3 por con- 
tinuación de c, 1 y ve en él la restauración del matrimonio de Oseas con Gómer, que 
sería la mujer inc (ct. supra n. 14). Pero podemos descubrir aquí un nuevo para- 
lelismo con 1. 2 en cuanto tal cualificación cumple el mismo papel que allí yaldó 
zónánim (objeto literariamente “compuesto” en ambas órdenes): adelanta ya a la 
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Es posible que se trate de una denominación técnica, pero esto no se puede 
precisar %. En todo caso, el carácter de la mujer debe ser públicamente co- 
nocido para que el simbolismo sea válido. Esto favorece la suposición de que 
Gómer era, en algún sentido “profesional” de la prostitución % bien sacral 
bien “ciudadana”, sin que poseamos elementos suficientes para determinar 
más exactamente su condición. De todos modos, la “ejecución” de la acción 
simbólica que nos narra 3. 2 (ct. 1, 3), la supone dependiente de algún otro, 
santuario O amo “souteneur”, de quien la rescata el profeta por un precio 
preciso %. 

Tal acción, en principio, nada tiene de inverosímil o reprochable, social 
y religiosamente considerada; la misma ley que prohibe al sacerdote tal ma- 
trimonio (cf. Lev, 21. 7-14) supone su posibilidad para los demás. Ni es pre- 
ciso suponer que el encargo profético prescinda o choque con la predispo- 
sición psicológica de Oseas y no cuente, más bien, con su propia inclina- 
ción *. Este acepta o consiente en entablar una relación afectiva arriesgada 
y suficientemente anormal como para suscitar el interés de su contexto so- 
cial, que es el fin primario de toda acción simbólica. Con ese hecho queda 
suficientemente “aludido” el significado religioso de un Israel prevaricador 
amado, a pesar de todo, por su Dios, sin que sea preciso exigir al profeta y 
a su mujer la experiencia del adulterio para “encarnar” dicho sentido ”. Las 


“mujer en cuanto esposa adquirida (v. 2) y objeto de la prueba que su mala disposición 
reclama y que desde el matrimonio cumplido o intentado se define como adulterio. 
Por lo demás, si la teoría de la continuidad de los relatos puede tomar literalmente 
esta denominación para su simbolismo, tiene que dejar fuera del mismo la cualidad 
de 'aset zénántm (ct. infra p. 228) que posee Gómer desde el principio. Todas las demás 
teorías ¿idas poz su parte, el sentido de méng'¿pot (sinónimo de zdnáh, proléptico, 


4 Cf Tushingham, o.c. pp. 151, 155, 157 y supra mn, * y 9; Robinson, 0.c. 2.1; 
si se modificara un poco la la de Tur-Sinal (ct. supra nn. * y 35) y se leyese 
w8Ohab 'iEd(h) Zo'dnabimm, 10s tener aquí una expresión paralela de wayyiggah 
'et:gómer bat-diblayim; ambas retendrían denominaciones técnicas de las mujeres en 
relación con la función de los frutos de la vid y la higuera en el culto baílico. A este 
propósito cf. las frecuentes referencias a los mismos en 2. 7,10,11,14 (ct. Amós 8. 1; 
sí H. G. Reventlow, Liturgie und prophetisches Ich bei Jeremia (GUtersioh 1963) p. 156. 
Para otras propuestas de interpretación de Bat-diblayim, en relación con débéláh, 
“higo”, cf. Allwohn, o.c, p. 9; Rudolph, 0.c. p. 50, 

$ Las opiniones que sostienen que aquí se trata bien de la iniciación cúltico-sexual 
de las jóvenes en Israel (Wolff) o de la depravación religiosa baílica quitan 
su fuerza a la “acción simbólica” e introducen lo significado en el símbolo; cf, Ginsberg, 
o.c. pp. 59 s. 

14 C£ supra mn. 21, 22, El precio no es un elemento simbólico, sino que pertenece 
al momento real de la ejecución. Por él la mujer sale de su condición y sus hijos no 
son de “prostitución” en sentido directo, 

2 CÉ. Lindblom, o.c. pp. 24, 34; Rodolph, o.c. p. 91; pero no se puede psicolo- 
girar demasiado, como hace Allwoba, 0.c. po; 6l ss. Sia necesidad de suponer que 
Bustendiera ctsarse con ella “para convertirla”, tal decisión podría indicar magnani- 
midad de espíritu. 

2 Creo que se ha derrochado demasiada literatura para describir la tragedia ma- 
matrimonial de Oseas, incluida la “simpatía divina” de que hable Heschel, o.c. pp. 55 55. 
Nuestra opinión retiene el realismo de la “acción simbólica”, según el ordenamiento 
de los “hechos” que exponen los defensores del paralelismo de los dos relatos (cf, sobre 
todo Robinson, Die Ehe pp. 301 ss.; Lindblom, Hosea pp. 38, 40; el mismo Prophecy 
pp. 168, 225, 243; Rowley, 0.c. p. 71, que cita otros muchos autores), pero sólo en 
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acciones simbólicas se mueven normalmente en esta esfera de la “alusión”, 
del “juego”; son conscientemente simbólicas, no “parábolas verdaderas 

Por lo demás, hay que tener en cuenta que el “conseguir” (l4qah, nkr) la 
esposa es sola una parte del simbolismo: la encarnación de un reproche a 
través de un amor exclusivo e imperecedero profesado a quien demuestra 
por su vida “ser” indigno de él e incapaz de corresponder al mismo. Y el 
reproche ya queda definitivamente encarnado, aunque la vida matrimonial 
posterior nada tenga de reprochable. Por su parte dice relación a la amenaza 
o conminación del castigo, que es su complemento dialéctico y literario. Y 
esto es lo que aparece en las restantes acciones simbólicas. 

Aquí el paralelismo teológico entre dichos relatos contimúa, pero la en- 
carnación simbólica varía. Estamos ante el “contenido” peculiar de la pala- 
bra profética que va tomando cuerpo en las diversas situaciones de la vida 
del profeta. “Históricamente” el episodio contenido en 3. 3-5 precede a los 
narrados en 1. 3b-9. En primer lugar, es la mujer misma la que simboliza por 
un período de continencia forzosa el “purgatorio” que aguarda a Israel con 
la esperanza de un futuro de restauración %. Como hecho real tiene todas 
las garantías de la verosimilitud y quizás representa un uso social en el caso 
de tales matrimonios, que les aseguraría la legitimidad de la prole y conce- 
dería una garantía de firmeza y “moralidad”. Lo simbólico del hecho radi- 
caría quizás sólo en el período impuesto, en los yamém rabbím *, transcurri- 
do de manera manifiesta. Se conjuga así con la primera parte de la acción 
simbólica en la dramatización del pecado y castigo de Israel en un todo 
único por su forma y situación. Tiene mayor unidad de objeto y manifiesta 
mayor genuinidad que la “composición” del c. 1, donde se supone una si- 
tuación más compleja. Esto ya venía insinuado por las formas autobiográ- 
ficas del relato y su carácter de experiencia personal (“ama...”) que remiten 
directamente al profeta como a su autor inmediato. Representa, por tanto, 
una forma más primitiva del episodio que la de c. 1, que en ese sentido se 
puede considerar dependiente de él*. Su perspectiva de castigo es aparen- 


cuanto “acciones simbólicas”, sin el “relleno” de tragedia que se les presta. Dicho 
paralelismo incluye una cierta secuencia, como muy bien describe Lindblom, pero no 

es preciso suponer que el relato autobiográfico contenía primitivamente la' mención 
de os ajos, suprimida para evitar repeticiones, 

EDS dis 2o iras: evciacianta (02 Clnibera. 050. 90, 37 8d, puesto we so 
se trata de un restablecimiento del matrimonio. No estamos, pues, en una 
completamente diferente (cf, Von Rad, 0 e, p. 151) sino, en el caso de considerarse 
original 3. 5 (ct. 1. 7 y 2. 1-3), ante la explicitación del elemento salvífico, irrenunciable 
en la teología de la Alianza y aquí incluido en el “amor” como acción simbólica, 

2 No sabemos donde y2'Ybah la mujer durante este período, si en casa de sus 
padres o de su marido...; cf. Lindblom, o.c. p. 28 n. 1; Gordis, 0.c. p. 26 n. 39. 

B> Aunque no una perspectiva diferente (cl. supra n. 51), los dos relatos suponen 
un momento y un acento diverso, más íntimo el uno, más externo el otro; más centrado 
en el castigo ol primero, más abierto a la esperanza el segundo; ct. Roblason, PS 
p. 310; Gordis, 0.c. pp. 30 el mismo, lecy p. 
Ri latinto de E. 8. North Hlcseas Introduction do Mi Book VE 8 (908, 409. Sa 
que reproduce el anterior de Sellin de reducir el c. 1 a una forma autobiográfica 
“Ich-Bericht", se apoya en una crítica textual manifiestamente insuficiente, 
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temente blanda: sólo un largo período durante el cual Israel carecerá de su 
independencia política y religiosa. Pero desaparecerán también sus institu- 
ciones, lo que supone una destrucción de la nación y no un simple vasallaje. 
El castigo es así profundamente paralelo al contenido en la simbología de 
los nombres del primer capítulo. 

En éste la acción simbólica pasa de la mujer a los hijos; pero la unidad 
de estructuración se salva, en cuanto éstos son asumidos como hijos de tal 
madre y previamente ya incluidos en la orden de tomar a la mujer ('¿Jet zd- 
nánim wéyalde zéniinim). Ellos, como su madre, encarnan el reproche de 
un amor paradójico por la incompatibilidad de sus sujetos (esposo amante/ 
prostituta venal), sin que sea preciso dar “perspectiva” al cuadro y hacerlos 
fruto de la continuada depravación de su madre“. Entran sólo en escena 
como símbolo del castigo encarnado en sus nombres: abandono por parte 
de Yahweh correspondiente al abandono de Israel (1. 26). Como en el caso 
de los hijos de Isaías, el nombre nada dice de las cualidades de los niños ni 
de los sentimientos de su padre para con ellos %. Representa la ejecución de 
una conocida acción simbólica especialmente apta según la mentalidad orien- 
tal para encarnar una idea. El nombre sorprendente de los hijos predica en 
el contorno del profeta un destino de Israel que ya su propio matrimonio 
encarnó, prolongando así el carácter simbólico de éste, A través de ellos el 
profeta reitera con el correr de los años su mensaje insobornable, dándole 
cada vez una incisión más intensa a medida que la perversión de Israel se 
hace más manifesta y su palabra es más desoída. La llamada de Dios le 
dota del poder de crear en torno a sí un universo de significación profética. 


7. Redacción de los relatos 


Naturalmente, esas denominaciones simbólicas no son la única palabra 
que el profeta pronuncia en el espacio de al menos cinco años que las mis- 
mas suponen. Su conjugación en un mismo relato es fruto de una labor re- 
daccional que ha unificado los elementos afines de su mensaje y vivencia. 
Se puede atribuir legítimamente al contorno de sus oyentes que conservaron 
sus palabras, como la forma narrativa en tercera persona sugiere. Repre- 
senta así una fuente más distante de la experiencia que el c. 3, aunque per: 
fectamente suficiente para transmitirnos su palabra. También a través de 
ella se nos ha conservado el simbolismo que el profeta encarnó en su vida 
familiar. Hay así entre los dos relatos un perfecto paralelismo teológico y 


se % Bien conyugal bien cultual, como supone Wolff, o.c. p. 15: "Hurenkinder sind 
sie also nicht, weil sie ihre Geburt einem fremden Vater, sonder einem fremden Gott 
verdanken”. 

% Los autores que suponen el adulterio o mala conducta de la esposa (p. ej 
Allwohn, Lindblor, Schmid ven relejado en el nombre de los dos últimos hijos el 
repudio paterno. Mujer e hijos forman un todo simbólico (cf. supra n. 9), pues 
Israel Yahweh es esposo y padre; esta idea (cf. 2. 4 ss, y aquí implícita) la 
más tarde Os. 11. 1 $8, No es preciso recurrir en este caso a la “Corporate Personality”, 
el. Gordis, 0.c. pp. 15 18.; Giasberg, 0.c. p. 59. 
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una cierta secuencia de situaciones, en cuanto las denominaciones simbólicas 
de los hijos siguen al apartamiento de la madre de su actividad depravada; 
ambas situaciones encarnan el mismo sentido religioso: el juicio de Dios 
sobre Israel. 

En esta interpretación se salva la literalidad de los textos, su realismo, 
reduciendo al mínimo el ámbito de la reconstrucción, sin necesidad de atri- 
buir al redactor lo que nos resulta inaceptable en el profeta. Este descubre 
su vivencia afectiva bajo una significación religiosa que la hace especialmen- 
te apta para simbolizar el amor de Yahweh por su pueblo y las exigencias 
del mismo. Para ello no es preciso suponer que se vea obligado a “repre- 
sentar” con su mujer, en una especie de alegoría continuada, todo el proceso 
histórico-religioso de Israel “. En este sentido la interpretación que considera 
Os, 1-3 como la “descripción” más o menos detallada de la historia familiar 
del profeta poseería una visión más adecuada: según ella el profeta contrae 
matrimonio por orden divina con una mujer de conducta dudosa y que se 
manifestará infiel en su vida conyugal; la tragedia familiar que el profeta 
registrará en el nombre de sus hijos, alguno de los cuales descubrirá que no 
es suyo, aboca a la ruptura y quizá al divorcio (2, 4 ss). La mujer se ya con 
sus amantes y se ve finalmente reducida a esclavitud, de donde la saca el 
amor imperecedero de su esposo que de nuevo, por orden divina, restablece 
el lazo de amor al tiempo que somete a la esposa descarriada a un período 
de saludable purgación. Así Israel, esposa de Yahweh, se ha marchado con 
los Baales y ha roto la alianza matrimonial con su Dios; pero el amor de 
Este la restablece, sometiendo a la descarriada a un castigo saludable, 

Para tal reconstrucción se ha de hacer uso del c. 2 que es un fragmento 
oracular-poético, no narrativo, en que se interpreta precisamente ese proce- 
der de Israel con su Dios" bajo la alegoría de la esposa infiel, combinándose 
en él también el reproche y la amenaza. No se puede, pues, utilizar sus “da- 
tos” para “completar” el fragmento biográfico que constituye la “acción sim- 
bólica”; se realizaría así una mezcla injustificada de géneros literarios con 
una finalidad extrínseca a ellos mismos. Lo que éstos significan está dado 
en cada uno de ellos y no debe ser integrado con elementos extraños para 
componer una “historia seguida” que les englobe a todos eilos. En tal re- 


.* ¿En este sentido está plenamente acertada la crítica de Heschel o.€. 9p, 54 as, 
a la concepción del matrimonio de Oseas como una parodia simbólica continuada; 
Pero eso mo autoriza a suprimir el carácter significativo de la “acción” simbólica del 
profeta (cf. supra n. 40). En muestra opinión, la acción simbólica no representa un tal 
proceso, sino únicamente la relación pecado-castigo bajo el símbolo concreto del amor 


» ¡Además de los comentaris pueden, coomaltarsa los slgulentes estos potro 

'u estructura y unidad de compeición: E Haupt, “Hosevo Brzls, Spome TAL 34 
(1915) 41 s, que considera Os. 1, 22 15 ana unidad; P. Humbert, o 
perspective nomade chez Osée et l'unité dont 2. 42 da “Festschrift Marti, AA 
[Giessen 1925) pp. 158:66; E. Galbiati, 'La struttara simmetrica dí Osea 2, dt 

indi e a Bio, Es. Rial Gánóra 1967 90.3 317,28; 5. Kcezyna, Literarischo 
Strakcrur im Os. 2. 4-17, 82 13 (1969) 4:59. Como alegoría lo catalogan Galblas, 


Budde, Tushingham, Gordis, Watermann, Nc 
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construcción, además, se comete un error hermenéntico, pues en ella el 
punto central se sitúa en la vuelta de la esposa a su primer marido. Ahora 
bien, en ninguna de las dos acciones simbólicas de los cc. 1 y 3, ni en el 
poema alegórico del c. 2, se encuentra ahí el centro significativo, sino más bien 
en el castigo. Aun en el caso de que se consideren como auténticas las am- 
pliaciones Y de promesa, resultan sólo elementos secundarios, Y, de todos 
modos, la orden de desposarse con una prostituta, que es el 3unto de arran- 
que de la “representación” alegórica, queda sin contrapartida significativa, 
pues a Israel nunca se le reprocha una infidelidad previa a su Alianza con 
Yahweb. 

En resumen, Oseas es llevado por la palabra profética a “simbolizar” el 
amor de Yahweh por su pueblo y el castigo que la infidelidad de éste entra- 
ña. Pero no es llevado a “representarlo”, a parodiarlo, Su acción significa una 
actitud o propósito de Yahweh, no reproduce en miniatura el proceso histó- 
rico-religioso de su pueblo. La acción es profética, como su palabra oracular, 
articulada sobre el presente del reproche y el futuro del castigo, no descrip- 
tiva; es un símbolo en el que los elementos (su amor, la infidelidad de la 
mujer, su continencia, el nombre de los hijos) se ordenan como elementos 
absolutos, no en perspectiva histórica. Así, la mujer puede ser infiel y adúl- 
tera sólo antes de ser esposa y, con todo, el amor del profeta por ella sim 
bolizar el amor traicionado de Yahweh por su pueblo. De la misma manera, 
su conversión a un amor esponsalicio puede simbolizar en ella la corrección 
de Israel, Simbolización que es válida de una vez para siempre, aunque su 
retiro de “muchos días” pase y dé lugar a una vida matrimonial normal. Esta 
será siempre la expresión del triunfo del amor sobre la infidelidad, logrado 
a través de la corrección. 

El e. 2 no es más que el desarrollo sistemático y directo de esta simbo- 
logía: la mujer es Israel, su prostitución es su culto baálico, su castigo será 
la desolación que la haga recapacitar. Como alegoría que es, reproduce una 
situación en todo su desarrollo, Es así una expresión profética más clara y 
nítida de lo que las acciones simbólicas tan sólo sintéticamente prefigura- 
ban *. La insistencia de Oseas y su tradición en el tema indica la importancia 
que para el profeta tuvo esta vivencia religiosa, importancia que se refleja 
igualmente en la posterior predicación coloreada profundamente por la teo- 
logía que de aquélla se desprende. Constituye la aportación original y dis- 
tinta del pensamiento profético de Oseas dentro de la evolución religiosa 
de Israel. La tradición redaccional, por otra parte, ya vimos cómo situaba 
dicha experiencia en el comienzo de su carrera profética. Todo ello si no 


En c. 2 se consideran generalmente como adiciones 2. 1-3 y 2.18-25; H, W. 

ye ¿Dex ¿rose Jezreeltag (Hlosea 2. 1-3), Gesammelte Studien zum A. 7, (Múnchen 
pp. 151-81, 

3 Pudo ser compuesto o pronunciado en años anteriores al nacimiento del tercer 
hijo. Sus elementos son quizá todos genuinos y responden a situaciones diversas en 
la predicación profética, organizados después en una compleja por 
tazón del tema y de las palabras ciaves; la inclusión 2. 13/2. 2425 no puede ser 
coincidencia, 


mera. 
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demuestra necesariamente que ésta fuera la primera palabra que el profeta 
recibió y que le convirtió en tal, sugiere que en la actual organización del 
material literario tal vivencia posee el valor de un “relato de vocación” *. 
La forma recoge únicamente el encargo (lék; 1. 2; 3. 1) de misión y de 
mensaje contenido en una acción simbólica que es una forma de “decir”, 
de palabra. No tenemos teofanía, investidura, signo, elementos que aparecen 
en tales relatos y definen su estructura. Por consiguiente, no podrá ser in- 
cluido dentro de un mismo género. No obstante, ya vimos cómo en el caso 
de Amós" la vocación podía venir transmitida por una acción simbólica; 
este dato ha sido retenido por la tradición y reelaborado con el fin de resal- 
tarlo de manera clara. Se ha creado así un complejo redaccional que ha in- 
tegrado todos los elementos referentes al mensaje y a la misión del profeta. 
También, como en el caso de Amós, la pieza más original, la que reproduce 
de modo directo la experiencia primordial (c. 3), es colocada al final, prece- 
dida de una composición que recoge su desarrollo y vivencia (c. 1, denomi- 
nación de los hijos) a lo largo de los años y una alegoría que explicita el 
contenido de su mensaje (c. 2). Desde el punto de vista de la redacción he- 
mos de partir de un relato primitivo originario del profeta (c. 3) y comple- 
tado por el poema de c. 2%. No es posible precisar el momento en que surge 
este último, pero se sitúa bien en relación inmediata con el primero como 
su explicitación profética. A ambos sigue, años más tarde, quizá en vida del 
mismo profeta, una integración de su experiencia primera con otras acciones 
simbólicas que la continúan (c. 1), atribuible al círculo de sus oyentes o dis- 
cípulos. El conjunto es completado con una serie de glosas y adiciones que 
resaltan el aspecto salvífico% y ordenado finalmente de la manera actual 
como “prólogo” teológico al Libro de Oseas, Se descubre así, como en el 


beginning 
aná decper rough the, expaieness tt followed anti as last he percaired tin 
message ent to him”. Wolff, ZE señal vn Jadatidad de gluero 
Terado Fimemerablio) con los rúatos dl vocación. La objeción de Lindblom, 0.€ 
p. 40, y Rudolph, o.c pp, 39, 49, de que es *ya" profeta el que recibe tal ordea, no 
es decisiva y podría aplicarse a cualquier relato de vocación; por el contrario, tam" 
poco es aceptable la opinión de Allwohn que ve en 1. 2 y 3. 1 ivencias extáticas que 
convierten en vocación la inclinación subconsciente. Lindblom, Prophecy p. 185; el 
mismo, 0.6. pp. 32 6, ve en Os. 8,1 s. un posible fragmento de la “vocación” de Oseas, 

 CÉ supra p. 203. 

Qi Volt creo poder trazar así Ja historia de la redación de etos capítulos: a un 
núcleo primitivo de Oseas (2. 4-17+3. 1-5) se añadió 1. 20-4,6,8-9, redactado p 

discípulo unos cinco años después del matrimonio; después de 733 se unió Y, 54. 
2. 38:25 (posteriormente quizá 1, 22); por fin 1. 17 y la glosa 2. 109; ct, Wol 
0.c. p. 


5 Es posible que la última redacción entendiese Os. 1-3 como una “historia” 
cociana, y! du eso Bentido, la istupeciación veni almiidica de le vida oatrimanial de 
Oseas (cf. supra p. 228) refleja tal estadio redaccional; cf. Lindblom, Prophecy, p. 243. 
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caso de Amós, un doble relato de su vocación: el original del profeta y el 
redaccional que integra a aquél en un marco más amplio. Pero, aunque la 
intención teológica del redactor y la vivencia religiosa del profeta sean equi- 
valentes a la “vocación”, literariamente no puede ser equiparada a los rela- 
tos que a continuación hemos de examinar. 


PARTE TERCERA 


RELATOS TIPICOS DE VOCACION PROFETICA 


CapfruLo XI 


LA VOCACION DE ISAIAS (Is. 6. 1-13) 


1. Introducción y texto 


El relato de la vocación del profeta Isaías no se nos da al principio de 
su libro, como en el caso de Jeremías y Ezequiel, sino en el c. 6. Esta cir- 
cunstancia, junto con otros elementos de crítica interna, ha llevado a algunos 
a dudar del carácter “vocacional” e inicial del mismo *'; más abajo discutire- 
mos la validez de sus fundamentos. Para la mayoría de los autores ese hecho 
está relacionado con el problema más general de la redacción del Libro de 
Tsaías* y probablemente se debe a que 7s. 6-12 6 6. 1-9. 6 (el Libro de Em- 
manuel) formó desde un principio una unidad redaccional cuya importancia 
temática e histórica justificó la colocación del relato de la vocación al frente *. 
Esta disposición sería respetada en la definitiva redacción y organización del 
material de la tradición isaiana, constituido por diversas “colecciones”, co- 
mo hacen suponer las introducciones 1. 1; 2. 1; 13, 1. Pero la experiencia 
debe situarse al jo de la carrera profética de Isaías, como su carácter in- 
terno y la propia datación manifiestan *. 


da M6 Ma Kaolaoo “Tealab €. IL JB dz quee 2519; E Home, Die Yi- 


'onschilderungen der alttestamentiichen Propheten', EvT 20 (1960) 198; H. Wildberger, 
Tea as OR (Nesrcien DE p. 238 (quid us y rimera), 238 (crítica de Kaplan] 

Gt. $, Mowinca, Die Kompesiion des Jejabuctas Kar, 13%, Acor 1 [Eo] 
267.3: D. Jones. “The Tradion e the Book of Teatah ol clas! 


ion ol the Book of Isla! 
7 dos TÍA LE EA EX e LE lie Book ol bala, VE (1959) 837: 


Dni old da 2, ad asen 138; 6. Folres, VEnttehamas Komposiión und 
Dberiiete da 


X C£ K. Budde, Jesajas Eine gemeinverstndliche Auslegung der Denk- 
schrift des Propheten (Kap. 6. 1- 20] Ea, 1928); así más o meros B, Duhm, Das 


“isctisda dal pecilena 18 clica E Recio, ¿Te, Position of Chapter Six 
in the Book of Isaiah”, HUCA 25 (1954) 37-40; su razón de climax en relación con 
co. 15 por la mención de "Santo" y Yahueh ¿IDOL me parece un poco rebuscada; 
Isis convincente es el lema de Yahweb Rey en Contraste con los reyes de los capítulos 
Siguientes. Es así un capítulo de conclusión y de introducción a la vez. En su segundo 
artículo (ct. supra n. 2) sólo hace referencia a este 

CL O. "cias, Enctns ln des 4. : Tobas 1969 y. 416 L Seiezstad, 
Dio Offenbermneserlebnizsa der Propiuten Amar Jeremia (Oslo 1965) 
pp. 43 s.; J. P. Love, "The Call of Fado, Tnterpe JN 997 28%, estima que no se 
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£l relato está compuesto por un marco literario en prosa rítmica que en- 
cuadra una serie de “palabras” puestas en boca de los diversos personajes; 
el carácter poético de éstas es mucho más claro* Constituye uno de los 
más egregios ejemplos del estilo de Isaías". Ha sido objeto de numerosos 
análisis”, por lo que aquí nos ocuparemos primordialmente de destacar su 
estructura y los elementos vocacionales que la determinan, remitiendo a las 
notas la referencia a los problemas exegéticos marginales. 


ls, 6. 1 “En el año* de la muerte del Rey Ozías vi al Señor* sentado 
sobre un trono alto y excelso, y sus haldas* llenaban el tem- 
2. plo, Serafines estaban a su lado* con seis alas cada uno; con 
dos se cubrían el rostro, con dos se cubrían los pies" y con 
dos volaban, 
3 Y uno al otro gritaba diciendo: 
—“¡Santo, santo, santo* (es) 
Yahweh Sebaot! +; 
la tierra está lena de su glorial"*. 


4 Temblaron los espigones en sus quicios! a la voz del que 
gritaba, mientras el templo se llenaba de humo!. 


profeta; para K. Frubstorfer, 'Isalas* Berufungsvision', TPQ 91 (1938) 424, el profeta 
la publicó cuando comenzó a dudarse de su vocación. Estamos así ante tres problemas 
diversos: el momento de la experiencia, de la comunicación y de la redacción; estos 
dos últimos de muy difícil determinación. J. Steinmann, Le Prophdte Isaie (Paris 1955) 
p. 49, se atreve a asegurar que fue redactado durante la guerra siro-efraimita, en 
unión de otros muchos (cf. supra n. 3) que ven en 8. 16 una referencia a la compo- 
sición de ese Denkschrift. 

%, Así Fischer, 0.c. p. 59; Kissane, o.c. p. 71; A. Penna, Isaía (Torino 1958) 
p 3%; V. Laridon, 'Isaiae ad munus propheticam vocatio', CoIBG 45 (1949) 
1. Engnell, The Call of Isaiah: an Exegetical and Comparative Study (Upsala 1949) p. 20; 
Wildberger, 0.c. p. 238. Por su parte G. B. Gray, The Book of Isaiah, ICC (Edinburgh 
1928) p. 99, lo tiene por prosa, mientras H. Schmidt, Die grossen Propheten, SAT 
(Góttingen 1923) p. 26 y L. Alonso-Schókel, Estudios de poética hebrea (Barcelona 
1963) p. 226, lo consideran en conjunto como poesía. 

£ Cf G. Von Rad, Theologie des Alten Testament, y. YI (Miinchen 1961) p. 77; 
Alonso Schókel, o. c. pp. 115 s., 226; su predilección por los contrastes es bien cono- 
cida (cf. Steinmann, o.c. p. 44; Frubstorfer, 0.c. pp. 417, 419; Selerstad, o.c. p. 107). 

7 Cf, aparte de los Comentarios, los estudios de Kaplan, Love, Fruhstorfer, 
Seierstad, Engnell y Laridon mencionados más arriba y los de A. Vaccari, "Visio Isalae 
VD 10 (1930) 100-06, 162-68, 343-47; B. Y. Scott, 'Oracles of God. The prophet 
Literature as a Medium of Revelation', Interpr 2 (1948) 131-42; P. Béguerie, La voca- 
ton d'Isale”, Etudes sur les prophétes d'Israél (Paris 1954) pp. 11-51; C. F. Whitley, 
“The Call and Mission of Isaiah”, JNES 18 (1959) 38-48; R. Knierim, "The Vocation 
of Isaiah, VT 18 (1968) 47-68; B. Renaud, 'La vocation d'Isale. Experience de la foi”, 
VieSpir 119 (1968) 129-45; últimamente O. H. Steck, 'Bemerkungen zu Jesaja 6”, BZ 
16 (1972) 188-206, que no me fue accesible sino después de concluido mi propio aná- 
lisis. Otros estudios sobre puntos particulares serán mencionados en sus lugares res- 
pectivos. 


ua 


u 


Y 
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Yo dije: 
—"¡Ay de má%, que estoy perdido! 

¡que soy un hombre impuro de labios 

y entre un pueblo impuro de labios 

estoy viviendo!; 

¡que al Rey Yalweh Sebaot 

mis ojos vieron!”. 
Voló a mí uno de los serafines con un ascua* en su mano 
que con unas tenazas había cogido del altar, y me tocó la 


boca diciendo: 
—"Al tocar" esto tus labios, 
tu iniquidad desapare(cerá), 
y tu pecado queda(rá) expiado" *. 
Escuché la voz del Señor que decía: 
—"¿A quién voy a enviar 
y quién irá por nosotros?" *. 
Respondí: 
“¡Heme aquí, envíame a múl”. 


—"Ye y di a ese pueblo”: 
víd bien, pero sin entender, 
mirad con cuidado, pero sin comprender. 
Embota el corazón de ese pueblo, 
sus oídos endurece, 
sus ojos ciega”; 
no sea que vea con sus ojos, 
con sus oídos oí 
y con su corazón* entienda, 
se convierta* y se le cure”. 
Dije yo: 
“¿Hasta cuándo, Señor?"*. 


Dije 
—"Hasta que venga la devastación": 

las ciudades queden sin habitantes 

y las casas sín moradores 

y el campo sea devastado con la desolación”. 
Yahweh deportará lejos a los hombres 
y la desolación será inmensa en la tierra. 
Aunque en ella quedase un décimo”, 
volvería a ser entregado al exterminio”, 
como (pasa con) la encina y el terebinto 
de los que* al ser talados” (se hace) una estela"; 
¡Progenie de Qud£ (de execración) es su estelal *. 
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2. Notas de crítica textual 


* Los LXX (kai "egéneto to8 "eniáuto...) suponen waylH Digna... (cf. Ez. 1. 1), 
pero no es preciso, Desde luego, no hay ninguna razón para considerarlo wna nota 
redaccional, como pretenden Kaplan, o.c. p. 255, y Whitley, 0.c. pp. 38 s. Para una 
crítica del primero cf. Engnell, o.c. p. 26, y del segundo cf, Knierim, 0. e. p. 47, 

> El rollo de Qumrán (1Qlsa) lee 'er'eh, debido quizá a Baplografía del "waw" 
9 a su doble yalor, pues suponer un imperfecto narrativo more ugarítico no parece 
probable, El cambio de 'Idónay por yhwh (cf. BH, seguida por Béguerie, o.c. p. 14) 
no se impone (cf. también Wildberger, Jesaja BK (Neukirchen 1965) pp. 231 s. 
c£ y. 8, que es su paralelo, mientras en yy. 3 y 5 se trata del título y/wh s8b2'0t). 
El Targum traduce “gloria del Señor”, que es evidentemente una glosa teológica (ct. 
Jn. 12. 4D). 

* Cf Vg.: “quac sub ipso erant”, quizá entendiéndolo del trono; el raro hb, Slim 
indica el vuelo del vestido, las haldas (no la cola). Aquí el templo es el h£kal o espacio 
donde ofician los sacerdotes. 

4 La expresión “dmad mimma'al 18 equivale" a 'dmad “al, “estar junto a, asistir a 
alguica” que está sentado (Gen. 18, 8; Ex, 18, 13; 3 Rey. 22, 19); cf. Engnell, 0.c. 
Pp. 13, 16; mimma'al añade la connotación de encontrarse en alto, sín que sen preciso 
entender que “sobresalen” (cf, Duhm, o.c. p. 65; Gray, o.c. pp. 104 5.; Fischer, 0.c. 
Pp. 61; Fruhstorfer, o.c. p. 415 n. 8; Béguerie, o.c. p. 11) mi referirlo al trono 
(c£ J. Michl, “Duo Seraphim clamabant alter ad alterum, TG 29 (1937) 440) mi al 
vuelo (cf. Wildberger, 0.c. p. 232). La versión de los LXX (kyk13) es fundamental- 
mente correcta, aunque descriptiva (Béguerie, Vaccari, Seierstad). Por otra parte, pre- 
tender ver una contradicción entre “estar (en pie)” y “volar”, como hace Frubstorfer, 
es excesivo; se pueden conjugar de varias maneras ambas afirmaciones. 1Qlsa omite 
un 58% kénapayim. Acerca de las características del texto de 1Qlsa cf. infra m. * los 
estudios de Walker y Leiser. 

* Generalmente reconocido como eufemismo (cf. Ex, 4. 25; ls. 7. 20); cl p. ela 
Engaell, o.c. p. 16; Kaiser, 0.c, p. 60. 

£  Textualmente TM ofrece aquí un acento paseg después del primer g2d05 y 1Qlsa 
un disagio en vez del trisagio. Eso hace suponer a Walker, siguiendo una sugerencia 
de BH, que la lección original es un solo gadós, el disagio una “piadosa” corrección 
con sentido de superlativo y el trisagio una “lectio conflata"; cf. N. Walker, "The 
Origin of the Thrice-Holy, NTS 5 (1958) 132 s.; la réplica de B. M. Leiser, "The 
Trisagion of Isalal's Vision', NTS 6 (1959) 261 ss. y la contrarréplica de N. Walker, 
'Disagion versus Trisagion', NTS 7 (1961) 170 s. Sus argumentos no parecen definitivos; 
ct. Wildberger, o. c. p. 232, Sobre la repercusión del Trisagio en Lo. 2, 14 cf. D. Flusser, 
'Sanktus und Gloria", Abraham unser Vater, Fs. Michel (Leiden 1963) pp. 129, 152; 
sobre el uso de esa forma en la literatura clásica cf. O. Weinreich, "Trigemination als 
sakrale Stilform', SMSR 5 (1926) 198 ss.; en Egipto cf. Béguerie, 0.c. p. 22. 

E Para el sentido de la expresión cf. infra m, 39. Es extraño el razonamiento de 
Whitley, o.c. p. 41, que para demostrar que el título no es isalano, cita sólo su uso 
posterior; cf. Liebreich, o.c. p, 38; Bégueric, o.c. p. 18; Von Rad, Theologie, y. 1 
p. 32, Se trata posiblemente del nombre cúltico de Yahweh en Jerusalén; cf. Schmidt, 
o.c. p. 29; Kalerim, 0.c, p. 55, 

% La expresión es posiblemente de origen cúltico; cf. Num. 14. 21; Sal. 72. 19; 
2 Par. 5. 13 ss; 7. 1; ANET p. 385 1. 14, En la construcción (mél8') tenemos un 
idiotismo semítico (cf. Qur'án 3. 19) con inversión del orden de la frase (cf. Engnell, 
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o.c. pp. 11, 16); no es preciso cambiarlo en málg'dh (LX); ct. Wildberger, 0.. 
p.232, 

Y La expresión 'ammót hassippim hace referencia a la puerta cuyas hojas giran 
en los quicios o agujeros del umbral (sippim) poz medio de unos codos o pivotes de 
metal o piedra en que termina el espigón ('ammah); ct. Enguell, 0.c. p. 17; Selerstad, 
0.c. p. 64; Wildberger, 0,c. p. 232; W. Zimmerli, Ezechiel, BK XIII, 1 (Neukirchen 
1969) p. 20; otros autores hablan de “fundamentos” (cf. ac. ammatu) o lo relacionan 
con "em, "madre", que en las lenguas semíticas se usa para designar lo principal o 
esencial; cf. Schmidt, o.c. p. 25; Gray, 0.c. p. 108; Ziegler, o.c. p. 28; Penna, 0.c. 
p. 87; Frubstorfer, 0.c. p. 416; Scott, o.c. p. 134; Béguerle, 0.c. p. 11. 

1 Para el sentido Incobativo de yimmale" cf. Gray, o.c. p. 108. Bayit es aquí 
“templo” (cf. Y. 1). 

X Para la sintaxis de la partícula 'óy cf, G. Wanke, ''oy und hoy, ZAW 78 (1966) 
215-18. Para la lección de 1Qlsa, c£ supra n. f los trabajos de Walker y Leiser. 

1 Esta versión es preferible (así Duhm, Schmidt, Gray, Fischer, Kissane, Scott, 
Laridon, Enguell, Dhorme) a la de “¡Ay de mí, que me he callado o debo callarme!” 
(V8.: tacui); cl. Kaiser, o.c. p. 56; Frubstorfer, 0.c. p. 417 n. 18; Wildberger, 0.0. 
». 234; Buber, o.c. infra m. 11; Engmell, 0.c. p. 39, que la critica. La partícula 
H tiene valor enfático más que explicativo en este caso, 

X El vocablo rigpah significa “piedrecilla”, que se calentaba para quemar el incienso, 
pero no “ascua”, según Fischer, 0.c. p. 62; Scott, o.c. p. 135; Laridon, o.c. p. 30; 
Enguell, 0.c. p. 17 y J. E. Eschenbach, Die Auffasung der Stelle Isaias 6. 6-7 bei den 
Kirchenvdtern und ihre Verwendung in der Liturgie (Wiszburg 1927); sin embargo, 
según Wildberger, 0.c. p. 233, significa “Glihkohle" no "Gluhsteln" (ct LXX: 
Lev, 16. 2); J. Sehildenberger, "Die glibende Kokle des Propheten Isalas in der 
Viteriiteratur und Líturgie”, BenMschr 12 (1930) 413-15 (recensión de Eschenbach), 
analiza la exégesis patrística del pasaje que entiende el término como “ascua" y lo 
interpreta en sentido espiritual y cristológico. 

M2 Para esta versión ct, Kissane, o. €. p. 25; Kaiser, o.c. p. 56; Engnell, o.c. p. 17; 
C. Brockelmano, Hebrdische Syntax (Neukirchen 1956) $ 164a. 

»- El yocablo tiene un origen sacro-legal; se refiere al crimen de sangre que hay 
que “cubrir”, pero experimenta una profundización moral; cf Duhm, 0.c. p. 67; 
Kaiser, 0.c. p. 64; Penna, o.c. p. 88; Wildberger, o.c. p. 253; G. R. Driver, "Studies 
in the Vocabulary of the A.T., 6, JIS 34 (1933) 374-78. 

Aquí, como en y. 11, 1Qlsa corrige "mrh, refriéndolo a qUl en vez de a 'Adónay. 

* Normalmente se ve aquí un acto de deliberación de Yahweh con su corte, repre- 
sentada ya por los serafines que le asisten; c£. Schmidt, 0.c. p. 29; Gray, 0.e. p. 104; 
Kissane, 0.c. p» 75; Kalser, 0.c. p. 64; Ziegler, o.c. p. 29; Béguerle, o.c. pp. 20, 31; 
Scott, 0.c, p. 136; Engnell, o.c. p. 41; Zimmerll, o.c. p. 18; S. Carrillo, "El cántico 
de Moisés (Deut. 32). Anflisis exegético”, EstBib 26 (1967) 168; Knierim, o.c. p. 58, 
pero cf. p. 50, La versión “quién de nosotros” no me parece necesaria (cf, Kaiser, o, 
p. 64; Engnell, o.c. pp. 13, 42) y menos aún la sugerencia de N. Tar-Sínal, 'A Contri- 
bution to the Understanding of Isaiah 1-XII, ScriptHier 8 (1961) 168, de leer laggóy 
en vez de land (/"a este pueblo"); cf. Wildberger, o.c. pp. 233,253, Adviértase el con- 
traste “yo enviaré” / "irá por nosotros”; cf. Erubstorter, o.c. p. 414. 

>» El giro no tiene necesariamente sentido peyorativo, como ha pretendido supo- 
aerse con frecuencia (así Dukm, Gray, Kissane, Ziegler, Kaiser, Frubstorfer, Scott); 
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s£. J. Boehmer, 'Dieses Volk', JBL 45 (1926) 134-38 (no es peculiar de Isaías, contra 
Duhm, ni tiene sentido despectivo). 

$. C£, Wildberger, o.c. pp. 233, 254... El giro no puede explicarse como un im- 
perativo con fuerza de indicativo (así Kissane, 0.c. p. 75; Penna, 0.c. p. 89; Engnell, 
o.c. p. 18; NEV), ni como explicación (“...porque no vals a entender”). Expresa la 
misma antinomia que el versículo siguiente. Es la escucha de la palabra de Dios la 
que les leva a la ignorancia, a la obcecación (cf. infra p. 253). La repetición del inf- 
nitivo tiene valor enfático más que iterativo (contra Béguerie, o.c. p. 12 y Scott, 0.c. 
p. 136, que traduce: “Hear yet and hear yet agaín, but understand not if you will 
aot!"), Para las diversas traducciones e interpretaciones cf. J. Alonso Díaz, "La ceguera 
espiritual del pueblo en ls. 6. 9-10 en relación con la acción de Dios', EstE 34 (1960) 
733 ss, 

* Forma hifil del verbo J8'%h. 

* Cf. 1Qlsa woblbbw, La perícopa se halla citada en el Nuevo Testamento: Mt. 13. 
14-16; Jn, 12, 40; Act. 28. 26, 

* Así Schmidt, o.c. p. 25 (que lo considera una añadidura); Kissane, 0.c. p. 75; 
Frubstorfer, o.c. p. 421; Knierim, o.c. p. 60; Wildberger, 0.c. p. 233, Otros pre- 
feren leer 10834) (cf. infra y. 13) y traducir “y se le cure de nuevo”; cf Duhm, 0.0. 
p. 69; Gray, o.c. p. 110; Fischer, o.c. p. 63; Scott, o.c. p. 136; Béguerie, o0.c. p. 14; 
Engnell, o.c. pp. 18, 44, no se decide, aungue encuentra preferible la forma adverbial. 
Estimo que el concepto de “conversión” forma aquí el contrapunto preciso que ilumina 
la perícopa: explicita qué es “ver, ofr, entender”. En la segunda hipótesis esto quedaría 
implícito. 

* Para la inclusión de Yahweh cf. supra n. *, 

Y La forma 34'% es impersonal; su sustitución por tiSiW'eh, yil82'2 (Tur-Sinai) 
no es precisa, La subsiguiente lectura de tifid'ér (LX) por tifid'eh (así Wildberger) 
no es válida; cf Tur-Sinal, 0.c. p. 166. 

ww Sobre la imposible interpretación de los LX a este versículo cf, Engnell, 0.c. 
p. 14 

* La frase es condicional; cf. Engnell, 0.c. p. 18; S. Iwry, "Massebah and Bamah 
in IQlsalah*, JBL 76 (1957) 225. 'Asiriyyah es "décima parte", “décimo”, no “diez 
(hombres)" (cf. Amós 5. 3; 6. 9; Gen. 18. 32: '4Sarah); cf. Dub, o.c. p. 69; Kaiser, 
0.c. p. 67. Desde luego es inaceptable la propuesta de Tur-Sinaí, o.c. p. 168, que 
para excluir ese sentido propone leer riS'dh, “perversidad”. 

Y La raíz b8'ar, bi'ér tiene aquí el normal significado de “quemar” o el extensivo 
de “consumir, deyastar”, no el de “pacer” que difícilmente podría ser ilustrado por 
la imagen de los árboles talados; así Duhm, o.c. p. 70; Enguell, 0.c. pp. 11, 18; 
A. Guillaume, 'Hebrew Notes, Il, ls. 6, 13', PEQ 79 (1947) 41 s.; W. H. Brownlee, 
'The Text of Isaiah VI,13 in the Light of DSIs, VI 1 (1951) 298. En contra Kaiser, 
0.c. p. 57; Selerstad, 0.c, p. 107; Buber, o.c. p. 375; Wildberger, o.c. p. 234. las 
correcciones liS'ár, l¿néger, IForbáh son inadmisibles. C£. infra p. 257. 

* Es posible que el original sea báh (ct. BH) y no bám, como reclama el massabtáh 
fal y suponen probablemente los LXX y Vg. Para la lectura de 1Qlsa cf. infra n. Y 

* Forma “hapax”; 1Qlsa ofrece la variante milke, posiblemente participio hofal, 
mudleket (ct. Jer. 36. 30; Ex. 19. 12; 3 Rey. 13. 24,25,28), pero el sentido de la frase 
no varía, Con todo, me parece preferible la forma masorética (así Wildberger) que 
posiblemente haya que vocalizar doleket (béhodleket), pues la raíz sólo está atesti- 
suada en hofal (Jhifil). Para otras sugerencias cl. infra n. 79. 
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** Considero la expresión massebet bám como una frase nominal de relativo según 
la versión corriente ("dier,.. bdm), pero dando a massebet el único sentido que en la 
Biblia tiene: “estela” cúltica, normalmente de piedra. Pero cl. Juec. 9. 6 "Hlón mugsa), 
extrafiamente paralelo a nuestro texto y que probablemente no precisa corrección; 
es la misma encina la que tendrá carácter de massibáh; 4 Rey. 10. 16 (“sacaron la(s) 
massebd(s) de Baal y la(s) quemaron") e ls. 44. 14 s, (construcción de un ídolo de 
madera). Así Scott, o.c. p. 135, que por eso corrige el texto; Brownlee, 0.c. p. 298; 
F. Hviderg, 'The masseba and the Holy Seed (ls. 6. 13), Interpretationes ad V. T., 
Ps. Mowinckel, NorTTs 56 (1955) 97; W. F. Albright, "The High Flace in Ancient 
Palestine", SVT 4 (1957) 242 ss.; Iwry, o.c. pp. 226, 232; Engnell, b.c. pp. 19, 47-50, 
se esfuerza por trazar la evolución semántica de “estela” a “tronco”, y Tur-Sinai, o. e. 
p. 169, propone el sentido de “new planting” (arm. syr. nsb), desconocido en la 
Biblia; Wildberger, o.c. p. 234, retiene el significado de “Baumstumpf”, Por otra 
parte, la ingeniosa trasposición de Guillaume, o.c. p. 41 5, no es precisa (weSabáh 
roghaystak massebet bám). Esta clase de frases nominales, precedidas de un infinitivo 
temporal, no son raras en la literatura ugarítica. La variante de 1Qlsa bm (58m) 
creo que debe entenderse de acuerdo con su costumbre de alargar con un he orto- 
gráfico los sufijos personales (cf. Brownlee, o.c. p. 296; Iwry, 0.c. p. 228); pero, en 
absoluto, se podría traducir por bamáh ("que al ser derribados se hace (con ellos) una 
estela de alto”). En este caso faltaría el pronombre en la frase de relativo (bám, “con 
o de ellos”), C£. infra p. 258. 

** De acuerdo con la exégesis ofrecida más abajo (p. 257 s.), zera' se traduce por 
"progenie" no por “germen' aquella acepción, corriente en la Biblia (p. ej., “pro- 
genie de Abrabán”; 1s, 41. Sal, 105, 6), ha podido influir aquí el paso a lo sim- 
bolizado (los habitantes). En este contexto idolátrico (massebet) la expresión zera' 
qódes es, probablemente, sinónima de ug. bn il krt Spb.Itpn wadf (125: 21-2, 10-10), 
bn qdí (2 Aqht: 1: 4,9,14; 137: 21,38), dicho de los héroes y dioses cananeos en 
relación con su padre El (qd8) (cf. Sal. 89. 6,8; Prov. 10. 9; 30. 3); ct. Gordon, UT 
pp. 192, 197, 247, 477; infra n. 38. Para un uso similar de qdf cf. M. Dahood, 
Psalms [I1, AnchB 172 (Garden City N. Y. 1970) p. 116. En Sof. 1. 4 se habla probable- 
mente de 3Y'ér habba'al según L. Sabottka, Zephanja. Versuch einer Neuilbersetzung 
mit philologischem Kommentar (Rom 1972) pp. 15 ss. Quizá encierre también el texto 
una connotación de “execración” (qdí, "santo", por antítesis "execrable”, “destinado 
al fuego”; cf. ls. 23. 18; infra p. 257). También se podría retener para qóded el 
sentido de “santuario” en este contexto cúltico, pero no consta su aplicación a un 
santuario pagano. En Esdr, 9. 2 (zera' haggódel) se aplicaría al pueblo la 
expresión cananea, desmitologizada. Así se hace innecesaria la lectura mimmassabtdh 
(BH, 1000, más congruente ciertamente con la versión corriente (ct, Selerstad, 0.c. 
p. 108; Engnell, o.c. p. 19; Béguerie, o.c. p. 12). La ausencia de la frase en los LXX. 
se debe explicar por un homoteleuton y retenerla como auténtica (Fischer, 0.c. p. 64; 
Kissane, o.c. p.76; Selerstad, o.c. p. 108 s.; Lindblom, Prophecy p. 187; Engnell, 
0.c. pp. 11 5, 14, 47-50; E. Dreyfus, 'La doctrine de reste d'srael chez le Prophete 
Tsale RSCPHIT 34 (1955) 365) en contra de la opinión dominante (p. ej., Dulm, Schmidt, 
Gray, Eissfeldt, Kaiser, Scott, Mowinckel y Wildberger [glosa de glosas]; J. Gnilka, 
Die Verstockung Israels. Isaias 6. 9-10 in der Theologie der Synoptiker, StANT 3 
(Múnchen 1961) pp. 202 5,; ]. Becker, Isaias-der Prophet und sein Buch (Stuttgart 
1968) pp. 52 s, lo considera una añadidura que cambia la estela en signo de salvación. 
El subo personal (4h) podría explicarse por una concordancia “ad sensum” o con 
valor colectivo; cf. supra n. *. 


242 GS. DEL OLMO LETE 


3. Estructura del relato 


El relato constituye una unidad literaria claramente delimitada que se 
destaca de la serie de oráculos del capítulo 5 y del episodio del capítulo 7. 
Su estructuración en “escenas” máximas se puede ralizar con relativa faci- 
lidad atendiendo a su contenido*; su detalle y justificación aparecerán en 
el análisis literario de las mismas. Podemos establecerla de este modo: 


a) Introducción-datación 6. las 
b) Teofanía 1ap-5 
e) Investidura 67 
d) Misión 8-11 
e) Ampliación 12-13 


4. Introducción-Datación 


Ia noticia cronológica, escueta pero sintácticamente normal”, constituye 
la prótasis temporal que tiene en 1wZ'er'eh su verbo principal y su concepto 
determinativo; recuerda la construcción que descubríamos en Os. 1, 2aa” 
y Amós 7. la. En estos casos, como en todos los demás de “vocación”, la 
circunstancia temporal y espacial es sólo un motivo que sirve para centrar 
la acción de Yahweh sobre la que recae el interés del relato; aquí la “ac- 
ción” está implícita, pues una “visión” (wa'er'eh) del profeta sólo es conce- 
bible desde una manifestación (wayyérd'eh) de Yahweh (fórmula de teofa- 
nía). La datación no es, pues, un elemento gramatical autónomo, sino que 
literariamente forma parte del relato teofánico (yy. 1-5). 

Si su valor como notación cronológica es muy ambiguo”, su interés teo- 
lógico es claro: por una parte es una “rúbrica”, que certifica el “documen- 
to” de la vocación o quizá el “Denkschrift” del Libro del Emmanuel; por 
otra sitúa en el momento preciso de la Historia del pueblo el nuevo y deci- 


Es frecuente la división del relato gn tres o cuatro partes con Hgeras variantes, 


Bach: 4 visión; 58 gn Jsías; 9-13, mensaje (ct Gray, 9, €. pp, 10% 109 43 
éguerie, 0.C. p. A SE vida; 37, paritcación: 819, midón ( 
Pa O, san e dagas 148». 29,1 Ta, 


o.c. p. 71; Penna, 0 


ce partes prin- 
pales (15/61) subaivididas en E secciones, Ya Fischer, 0.6. pp. 60, 6%, distinguía 
E apadaida, 01%, puritcación:mislós; 12:13, eploe 

2 “CL P. Jolom, Grampare “de Ehéoreu biblique (Rome 1947) p. 531 $ 176 g. 

2 CE suora yo Al 

2 siguien Paulovsky - E. Vogt, "De Jahre der Kónige ven 
Juda und Israel, B10 43 01960 32147, predero la Techa 749 /139 (a también Due 
Schmidt, Kissane, Béguerie, Michi); otros preñeren el 738 e incluso el 748 (c£ Engaell 
o.c. ». 25). Dejamos de lado la cuestión del año de, “ascensión”. Seott, 0.6 13% 
Tota que la vocación vendría en vida de Josías, pues de otra manera se menck 
siguiente rey; cl M, Buber, Der Glaube der Propheten (Zcich 1950) = Werke, y. 5 
p. 369. 
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sivo hecho de la manifestación de Yahweh y su palabra auténtica, la fuerza 
creadora que rige aquella Historia”, Su conjunción con los oráculos de la 
época de la guerra siro-efraimita sugiere que fue redactado unos seis años 
más tarde de la fecha enunciada en la que tuyo lugar la Teofanía”; esto, 
con todo, no es seguro, pues si cabe suponer que tales oráculos fueron re- 
dactados como una unidad en tal época, no puede excluirse que éste lo fuera 
antes o después de los mismos. La distancia entre el hecho y su redacción 
crea, por lo demás, problemas propios que tocaremos posteriormente *. 


5. Teofanía 


La sección 6. 1-5 constituye, desde el punto de vista literario, una wni- 
dad temática y formal perfecta. La escena teofánica que describe se desarro- 
la en tres niveles: Yahweh en su trono, su contorno, el profeta, relaciona» 
dos entre sí por múltiples conexiones formales. La idea central que los uni- 
fica y enmarca dentro de una inclusión es la de “la plenitud de la gloria de 
Dios” (y. 3b); en este sentido v. 1b (vo8flaywo mblé'im "et-hahókal) se corres- 
Ponde exactamente con v. 4b (wihabbayit yimmalé? 'áfán). De esa manera 
sus respectivos elementos, dispuestos en orden quiástico, se explican mu- 
tuamente. El tema tiene, por lo demás, su formulación más definitiva en 
y. 3b (mélO' kol-hiáres k8bódó). Una comprensión exacta de la escena nos 
obliga a tener en cuenta la correspondencia entre los términos hékal/'ereg/ 
bayit, por un lado, y SQllm/kabód/'agan, por otro. 

Esta primera correlación organiza el centro de la escena literaria ocue 
pada por los “serafines”, que acompañan a Yahweb, y el “templo” en que 
se aparece. Los dos elementos están igualmente relacionados en cuanto que 
las puertas del templo tiemblan al clamor de la antífona de aquellos (sdgara” 
zeh 'el-zeh/miggól haggór?'). A su vez los “extremos”, Yahweh y el vidente, 
se hallan intrínsecamente referidos el uno al otro dentro del esquema teo. 
fánico, en el que a la “aparición” de Dios corresponde la “reacción” de 
miedo sacro en el vidente"; esto hace que la primera escena del relato esté 
representada por los vv. 1-5 y no 1-4 como comúnmente se supone; la 
“reacción” es un elemento estructural de la tradición teofánica, mientras que 
lo siguiente es ya una novedad peculiar de este relato. Además, esa correla- 
ción estructural se halla corroborada por una nueva “inclusión” que resalta 


CL Duhm, 0.c. p. 64; Kaiser, 0.c. pp, 57 s.; Knierim, o.c. p. 49; Renaud, 0.c. 
p. 130; cl infra p. 976. La importancia de  "mucito del Rey" Somo momento: rula] 
determinante de la vocación y de su sentido (visión de Yahweh-Rey), indicada por 
algunos autores (p. ej, Knierim, seguido literalmente por Renaud), 20 parece impo. 
merzos (L- Wildberger,'o.c. p, 242. 


» E raras 19% 13 306, 384 (Gedeón, Moisés, Ezequiel); cf. además Ji 
Pp. 77, 129, jedeón, Mois 5jct a ec. 
DB. 2 ed 19. 13; Ex, 24. 11; 33. 20; Gen. 32. 31; 19. 21; 33.20; 1 Sam. 6. 19; 
Jer. 30. 21. 


3 CÉ supra n, 8. 
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aún más el carácter concéntrico de la sección: la visión de Yahweh-Rey se 
expresa de modo sinónimo en vv. la y 5b (wx'er'eh "et"4dónay yoXeb "al-kisse” 
JPet hammelek yhwh sébaót réd “énay)". La mención del nombre divino 
(uoh séba'ót) vuelve el interés de la perícopa a su centro (c£. y. 3a); 
igualmente, por contraste, la mención de la impureza del hombre frente a la 
santidad de Dios (gadós/tam?') que ahí se exalta. Un elemento estilístico de 
gran significación en esta perícopa es el esquema ternario que aparece ya 
en la utilización del tema básico y que se encuentra también en la descrip- 
ción de los serafines (“con dos alas se cubrían el rostro, con dos se cubrían 
los pies y con dos volaban”), en el trisagio (“santo, santo, santo”) en los 
motivos de la reacción del vidente (“...que estoy perdido... que soy un hom- 
bre impuro... que mis ojos vieron...”)*; asimismo es predominantemente 
ternario el ritmo”. 

Desde el punto de vista de la forma literaria nos hallamos ante un relato 
de teofanía, género abundantemente representado en el A. T.; sus elemen- 
tos son los que en él comúnmente aparecen *, pero tiene características pe- 
culiares. Yahweh se presenta como rey (yv. 1 y 5) sentado sobre su trono, 
lo que sin duda corresponde a una antiquísima representación teológica y 
cúltica de la divinidad en todo el Oriente*. Su figura escapa a la vista del 
profeta que sólo percibe el vuelo de su manto regio (cf. Sal. 104. 1 ss.; Dan. 
7. 9); representa una constante en las teofanías del A. T. en las que sólo 
se percibe la base del trono divino, mientras la faz de Dios es invisible (cf. 
Ex. 24. 10 s.; 33. 23; Ez. 1.4 5s.; 8. 1 ss). El paralelo bíblico más claro lo 
tenemos en 3 Rey. 22. 19 ss. con el que coincide no sólo en la descripción 
de la teofanía, sino también en la elección del mensajero y en el encargo 
de una misión semejante (endurecimiento/seducción)*. Nos hallamos posi- 


> Sobre la sinonimia yóidb 'al/melek cf. Engnell, o. 16; M. Dahood, 
Puebla nc 103) fGarden City No Y. 1966-70) pp. 8 da 375 11 p. 339; 1 pp. 103, 


ie PA yA 

EL Alongo- Sete, Estudios de poética hebrea (Barcelona 1963) pp. 115 s. 
(elementos sonoros), 226. El trisagio constituye un tricolon (3+24+3) y la confesión 
del profesa va trísico Aa 


E ce. E 

A. Gi A liyres propkétiques postéricurs', Robert-Feuillet, Introduction 
a mi, se 1 (Paris 1957) p. 507; Kaiser, o.c. p. 63; Bégueric, o.c. p. 18; Lindblom, 
; Von Rad, o.c. pp. 68, 76; a A O 

33 Era Buber, 0.c. p. 368. Sobre o 13 )e Fraine, Ta. royauté de Yahweh dans les 
concernant V'arche', SVT 15 (1966) Asa 147 ss.; Engnell, o.c. pp. 16, 32 s.; 
39, 40, 44 5 que alza todos los motivos dl silaco Eajo es malito de via 
EP fusión, pues tanto Yahweh como el profeta asumen, rasgos regios; 


ES ta 
pretensión de Whitley, o.c. p. 41, de que se trata de una ideología tardía en la Biblia, 
el le cl. E Gray, 'Gud son Konge of nuttlirsfesten", NorTTs 68 (1966) 


Sobre 
A ¿Quién seducirá a Abab ¡ba Ramot 
Y s a para que suba y caiga en Ramot 
Galagz.... Yo le seduciró... intentarás seducirjo y lo conseguirás; marcha y hunlo 
al... 1 EL infra n. 84, Solo este sexto, además de Jos comentarios, e, ltimiamen 
Ele, Charisma send sia. Die Bredblung von dem Propheten Micha ben Jima, 
Kón, 22. 1-282 (Múnchen 1960); E. Wurthwein, "Zur Komposition von 1 Kg 22. 1-38, 
BZAW 105 (06) 285%, 
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blemente ante una tradición teofánica desarrollada en los círculos proféticos, 
que utiliza los elementos de la descripción cúltica de la epifanía divina para 
la expresión de las propias vivencias de revelación, 

Esos elementos clásicos que revelan y velan a la vez la presencia de Dios 
son la gloria (kabód) y la nube ('¿nán) (cf. Ex. 24. 15-17; 16. 10; 40. 34; 
3 Rey. 8. 10-12; Ez. 1. 4-24; 10. 1 ss.; 8, 1 ss.; Sal. 18. 12) que en nuestro 
texto corresponden al manto y al humo*. Más que de dos elementos dis- 
tintos se trata de dos aspectos de la misma manifestación: el esplendor de 
Yalweh reverbera, se hace visible en la nube que lo atenúa y a la vez mani 
fiesta, Frecuente es también en las teofanías la presencia de elementos audi- 
tivos, además de esos visuales, como la “voz” (gdl) y el temblor (hárad, 
ra'ás) igualmente en combinación y dependencia (cf. Ex. 19. 16 s.; Bz. 1. 
24 ss). Sin duda son elementos que derivan de las teofanías de tempestad y 
terremoto, y que se remontan a la tradición cananea *, 

El complemento de esta manifestación de Yahweh lo forman los seres 
que le rodean y que el profeta denomina “serafines” *, Pertenecen claramen- 
te al acompañamiento o corte divina”, una noción que aparece en otros 
lugares bíblicos (cf. Jer, 23, 18,22; Ez. 6. 3,8; Zac. 1. 11,14; Sal. 7. 8; 82.1; 
89. 6-9; 3 Rey. 22, 19; Job. 2. 1; Dan. 2. 10; Gen. 1. 26; 3, 24; 15. 7). 
Asimismo, en algunos Salmos (cf. 89. 15; 103. 19-21; 104. 4) se representa a 
Yahweh asistido por sus adláteres y mensajeros, en gran número o forman- 
do un par específico. Es esta una representación que corresponde a la lite- 
ratura e iconografía oriental, mesopotámica, egipcia y cananea”. 


E 
¡sed “Serpent on Hi 
Cherubin et Varche d'alliance, Les Sphinx 
Orient, MUB 37 (1960-61) 91-124; sobre los Querubines cf. infra p. 301. 
% CL supra n. *. Wildberger, o.c. pp. 237 s, analiza detenidamente este tema en 
la Biblia y en la Hteratura ugarítica, 
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En nuestro texto no es posible precisar su número; la noción de corte 
aboga por su multitud y en el caso de que el texto tuviese en cuenta sólo a 
dos, éstos podrían ser considerados como cabeza de serie (cf. 3 Rey, 22. 19: 
'óméd “aláyw miminó Amismó'6)". Lo peculiar de este caso es su denomi- 
nación de Sórdpim, propia de Isaías, que hace referencia a máhas Sarap (cf. 
Num, 21. 6-8; Deut, 8, 15; 4 Rey. 18. 43; cf. ls, 14. 29: Saráp mé'épap) del 
desierto, de la que había en el Templo de Jerusalén un modelo de bronce por 
esta época”. Quizá esta presencia y la función purificadora (Sárap) que va a 
asumir uno de estos seres en relación con el profeta, así como la pertenen- 
cia de la luz y el fuego a la esfera teofánica, han inducido esa denominación 
de los mismos. Igualmente imprecisa es la figura que Isaías les otorga; al 
parecer poseen elementos somáticos humanos (manos, rostro, “pies”, voz), 
pero también animales (alas). Estos, junto con el nombre, los relacionan con 
la “serpiente alada” de la iconografía egipcia, genio protector al que se dota 
de miembros humanos según las funciones que se le atribuyen *. 


Estas formas míticas tienden a resaltar la impenetrabilidad y diversidad 
de la esfera divina donde todo es potente y distinto del mundo visible. Tam- 
bién Ezequiel (1. 5 ss) nos ofrece en su teofanía la descripción de los seres 
“monstruosos” que acompañan a Yahweb, los “querubines”, que correspon- 
den a los Kkaribu/kirubu mesopotámicos. Eran ya conocidos en la tradición 
israelítica por los querubines que cobijaban el arca. Con todo, aquí la idea 
religiosa representada es diversa, aunque afín. Los querubines, tanto los de 
Ezequiel como los del Templo, no representan la “corte” divina, sino que 
forman parte del “trono” de Yahweh-Rey (“el que se sienta sobre querubi- 
nes” 1 Sam. 4. 4; Sal. 18. 10), mejor, el soporte del mismo, siendo el arca su 
escabel %. Son todos elementos que están subyacentes en esta representación 
de Yahweh como Rey que se sienta en su trono, un tema ampliamente des- 


2 En favor de la pluralidad de serafines se pronuncian, otros, Fischer, 
Ziegler, Kaiser, Vacenr, Wildberger; mientras que Scoto Lindblom, Engaell preñeren 
ver mencionado un mp par. Desde el texto mismo no se puede decidir, ni es A prada 
Epi re explicación dadas el ef. Gray, o.c. p. 106; Laridon, o.c. p. 6; 

0. pp. 441 


> "CE Wildberger, 0.0. BAT, La saboráicación a Yehweb, que Jenlas establece, 
les sustrae a la tentación idolátrica, motivo que llevó a Ezequías a la destrucción de 
la serpiente de bronce. 

'e Cl. supra n. 25, los estudios de Joines; también en este sentido Duhm, o. 
pp, 65,15 Gray, o.ep. 105; Ziegler 0.0. y. 27; Kaiser, 0.e. p. 59% Scott, 0.0. p. 135. 
Por una forma preferentemente humana se pronuncian jdt, Fischer, Kissane, 
Penna, Laridon, Enguell. 

E Cf Dubm, 0.c. p. 65; A o 
p. 59; Vaccarl, 0.0. p. 104; Béguerio, 0.c. p. 18; Folerio, 6.6, yo. o mm 
0.0 ; Engnell, 0.c. ; De Fralne, o.c. ss; aux, 0.0 

Pa! va 5d altisraelitische La- 
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arrollado en la mitología cananea” que lo sitúa en la esfera celeste. Lo pe- 
culiar de nuestro texto, en cambio, es la conjunción que realiza de las dos 
esferas, la celeste y la terrestre, la visionaria y la empírica, como expresiones 
de una misma concepción de la divinidad. 

En el Templo de Jerusalén se realiza la conjunción del cielo y de la 
tierra; el trono “excelso” de Dios se afirma sobre el Templo de modo que 
las haldas de su manto lo “llenan”, a la vez que el vigor de la antífona ce- 
leste hace conmoverse sus estructuras *. 

La teofanía se presenta así como la vivencia mística del culto y su ideo- 
logía". El profeta asiste o ha asistido al servicio litúrgico del Templo de 
Jerusalén, sacrificio y salmo: dicho servicio queda sublimado en la litur- 
gia celeste en una visión abierta que conjuga los símbolos con el objeto 
simbolizado *: la “gloria” de Dios se expande desde el débtr, lugar de su 
presencia cúltica, de su trono y escabel, invade el hékal, confundiéndose con 
el humo o nube que llena la casa y que brota del altar de los perfumes sobre 
el que se hallan los carbones (o piedrecillas) incandescentes; el serafín to- 
mará una de ellas con las tenazas para purificar los labios del profeta. Es, 
pues, inevitable la consideración de esta teofanía como vivencia místico- 
cúltica; con ello volvemos a encontrarnos con el momento cúltico (el “Iu- 
gar”), que constatábamos en casi todos los relatos de vocación *. 

Más interesante teológicamente que esta noción cúltica de la rea- 
leza de Yahweh es su elemento audit la aclamación antifonal que ento- 
nan los asistentes al trono divino: “¡Santo, santo, santo (es) Yahweh Se- 


ER find Eegends CEdiabure, 1950) yp. 81 6, 37, 
110, 114; ld; Kain 9. PEN EE e Mumbién el ono 4S Baal es Ven 

e jugación estera celesto y la esfera terrestre en la visión Ja señalan 
NO ray, o; e 19. 101, 1035 Ziegler, 0. e. pp, 27 4; Béguerio, 0.0. 
p. 14; Knierim, o.c. p. 50; Wildberger, 0.c. p. 245. P 
de la' misma es defendido por Duhm, 0.c. pp. 64, 6; 


po, tl 1 Laridom, 0. 3, Gray, "The Heavenly 
Alar» Espia 5 lod Sacos 530A6, asalle de génesis 
interpretación en la literatura judía. 

* A El cardcter "extático” de la experiencia lo señalan Dubm, Schmidt, Gray, 
Esquel, Rúthy, Hiusermano. Selerstad, o.c. pp. 65 ss, insisto en él marco terrestre 
de la visión y su carácter alucinatorio. 

3 Sobre el Caráctes culual de la experiencia de Tenis cf. Penna, o. 0. pp. 85, 90 8.5 


Béguerie, o.c. pp. 41-46; Knierim, 0.c. p. ES a 
Kaiser du pa 39, elezo que Tes al personal del Temy 

L Hylander, "War Jesaja Nabl?', Mendo: 5. (35) 55, 6%, le tene por un vidente 
cúltico, lo que trasciende la ovidencia de los textos. 


Cf. infra p. 377. Sin fe se ación en la festa de "entronización" de 
atea Camgacil jowinckel, Gray, Kaiser) es mera hipótesis; c£. Penna, o.c. pp. 90 s.; 


tica ct, S. Mowinckel, “Die Erkenntnis Gottes bei den altos Propheten!, 
NorTTs 42 (1941) 14 s. Por su parte H. J. Kraus, Psalmen, vo IL, BK [eukirchen 
1966) pp. 756, 878, 885, niega la existencia de tal fiesta de Mei le Yahweh". 


248 G. DEL OLMO LETE 


baotl; ¡llena está la tierra de su glorial”*. Encierra una percepción de 
Dios típica de Isafas, aunque profundamente enraizada en la tradición bíblica 
y Cananea *, y que determina el tema de su predicación: el “Santo de Israel” 
y sus exigencias. El concepto de “santidad” (trascendencia) de Dios está en 
primer lugar en íntima relación con su “gloria” (inmanencia), que es su ma- 
nifestación cósmica e histórica; se ensancha así el ámbito de la teofanía y 
es ahora la tierra toda el templo de la gloria de Yahweh (c£. Sal. 22. 19; 
ls. 66. 1)*. Pero junto a esta concepción “numínica” y cósmica de la santi- 
dad divina, solemnemente confesada en una fórmula enfática y concentrada 
en el título peculiar exclusivo “Yahweh Sebaot”*, el profeta percibe el al- 
cance moral de la santidad de Dios, el reflejo de su gloria en el corazón del 
hombre, una esfera del cosmos que reclamará Yalweh más que ninguna otra. 

En su reacción ante la visión de Dios da testimonio de ello por la con- 
ciencia de su “impureza”, solidaria de la impureza de todo el pueblo”, en 
contraste con la santidad divina; Israel no refleja la gloria divina y no puede 
proclamarla, por lo que debe temer su anonadamiento. Este motivo se une 
al clásico de la visión de Dios en la expresión del “pavor sacro” ante lo divi- 
o como riesgo de muerte “. Convierte, además, la teofanía en “juicio” que 
lleva al profeta a la confesión no sólo de su finitud sino de su pecado “. La 


x= Posiblemente es una fórmula cultual usada en el Templo; cf. Lindblom, o. c- 
p. 128; Vaccari, o.c. p. 165; Schmidt, o.c. pp. 27, 30; Engnell, o.c. pp. 11, 16, 20, 35; 
en contra, Kaiser, o.c. p. 60; cf. supra n. f al y, 3, 

% Sobre el origen cananeo del atributo divino personal “santo” cf. Wildberger, 
9.c. p. 249; W. Schmidt, "Wo hat die Aussage: Jahwe “der Heilige” ibren Ursprang' 
ZAW 74 (1962) 62-66; Whitley, o.c. p. 40, también considera esta idea tardía. Par: 


p. 32, Maier (cf. supra n. 31) lo cres originario de la época davídica y expresión de los 
ejércitos del Norte y del Sur. Sobre el particular últimamente J. L. Crenshaw, YA WA 


presencia. Nc eciso quí un reflejo ela colo caga de a Mopiación? 
asu lo es preciso ver aquí un reflejo de la ide: E o y 
cultual; cf. Duhm, o.c. p. 67; Schmidt, o.c. pp. 30 s.; Kissane, 0.c. p. 74; Kaiser, 

-Knieris p. 315; Engnell, 0.c pp. 39 s.; Von 
. Seierstad, o.c. pp. 96, 101, 103, 123; 
Dreyfus, o.c. pp. 362, 364. Buber, o.c. p. 372, habla de la identificación de Isalas con 
sl Rey leproso Oxías el “impuro” (cÉ Lev, 13.45) (1. 


3 Este aspecto ya es señalado por Kissane, o.c. p. 74; Kaiser, 0.0. p. 57 y 
Seierstad, o.c. p. 96; últimamente ha insistido sobre él Knierim, o.c. p. 54 (seguido 
por Renaud). Pero_creo que es excesivo calificar por eso de “teofanía de juicio” la 
presente y la de 3 Rey. 22, 19 ss.; máxime cuando se considera según el propio 
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presencia de Yahweh ejerce una función de discernimiento en medio de su 
pueblo; es uno de los elementos de su realeza y cumplirá un papel esencial 
en la comprensión del mensaje profético. 


La mención de los “labios” como expresión de la impureza está sin duda 
determinada por el subsiguiente rito de purificación más que por la referen- 
cia a la alabanza de los serafines en que Israel y el profeta no pueden parti- 
cipar %. Ese rito, por otra parte, tal como a nosotros nos es conocido por la 
literatura acádica y egipcia, está en relación directa con la promulgación de 
la palabra, sin que conozcamos un rito de expiación genérica del fiel que se 
llevase a cabo de ese modo“. No podemos, por tanto, disociar tal mención 
de la vocación-misión profética que a continuación se mencionará y hacia 
la que tiende todo el relato como unidad literaria y psicológica “, Nadie en 
Israel es apto para llevar la palabra divina que Yahweh viene a promulgar. 


6. Investidura 


Tal rito, descrito en la escena siguiente (vv. 6-7), constituye una escena 
de investidura en la que se precisa el sentido de la teofanía: Yahweh viene 


Konierim que el “juicio” ya ha tenido lugar sin la asistencia del profeta. La teofanía 
(cf. infra p. 385) como forma literaria se define por el £n a que tiende; aquí, por la 
investidura y vocación del profeta; cf. Knlerim, o.c. p. 59. Más claro aparece el 
aspecto judicial en 15, 40. 1 5s.; 42.1 5s.; c£. infra pp. 343 n. 15, 401. 

2 En este sentido interpretan la mención de los “labios” Duhm, Fischer, Ziegler, 
Fgisen Frubstorter, Scot, Seerstad; éste (ct 0.c.p. 102) así como Kaiser y Dreyfus, 
advierten que los “labios” representan aquí a la persona entera; lo cual es cierto, pero 
no anula la especial connotación que aquéllos tienen en relación con la palabra (c£. 
Wildberger, 0.c. p. 252). Como tampoco la anula el hecho de ser la acción cultual 
siguiente la que determíne su mención (Engnell). La sugerencia, en cambio, de que 
aquí el profeta se reñere a su “incapacidad de orar” (Kissane, Penna) no parece ace; 
table. En un contexto semejante de 'encargo de “palabra” tenemos el lugar paralelo 
Ex. 6. 12 (ral $pátaim). 

“ Cf Wildberger, 0.c. p. 252; Béguerle, o.c. pp. 27 ss.; Lindblom, o.c. p. 186; 
Engaell 9.c- pp. 46 5 E Ótto, Das devptische Mundffmungeritual (Wiesbaden 1960) 
pp» 80, 162. Más que de rituales de “purificación” (de pecado) se trata de rituales de 
“consagración”, de “capacitación” en cierto sentido, realizados sobre las estatuas de 
los dioses (Babilonia) o de los hombres muertos (Egipto) en cuanto asimilados a 
Osiris, Por eso mo me parece aceptable la opinión de Zimmer, Esechiel, BR XII 1 
(Neukircken 1969) p. 20, y de J. Pidoux, "Encore les deux arbres de Genése 3”, ZAW 
66 (1954) 42 n. 3. Ultimamente J. C. Goyon, Rituels funéraires de PAncienne Égypte 
(Paris 1972) pp. 89 ss, 

í% Así Duhm, o.c. p. 67; Fischer, o.c. p. 62; Ziegler, o.c. p. 28; Vaccarl, 0.c. 
p. 100; Laridon, 0,c. p. 29; Klerim, 0.c. pp. 61 5., 64; Lindblom, o.c. p. 186; Von 
Rad, 0.c. p, 76; Schildenberger, o.c. p. 413. En este sentido es exacta la Observación 
de Walz; “Das Enlebnis der Berufung... wie in einem perspektivischen Fluchtpunkt 
Jaufen alle Erlebnislinien in diesen seelischen Akt zusammen. Helgligkeits-, Sún- 
digkeits- und Begnadungserlebnis erhalten erst von Berufungserlebnis her ibren 
eigentlichen Sinn" (cf E. Walz "Die rassenpsychologische Deutung prophetischer 
Berafungserlebnisse", ZAW 59 (1942-43) 117); y Hitussermann: “Im dem Vorgang der 
Iippenweibe ¡st sehon die in der Audition ergetende Aufforderung an Jesaja, sich als 
Yahwes Bote berelt zu stellen, enthalten” (cf. E. Hiussermann, Wortempfang und 
Symbol in der alttestamentlichen Prophetie, BZAW 58 (Giessen 1922) p. 79). 
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a elegir y preparar un portavoz de su palabra“, La purificación está ya espe- 
cificada por la misión. La lleva a cabo uno de los “serafim” por medio de 
una acción simbólica (tocar los labios con un instrumento sacro) acompa- 
ñada de una fórmula declaratoria. Acción y fórmula constituyen una especie 
de sacramento de la investidura profética que tendría su modelo en otras 
investiduras cúlticas %. Que la investidura sea purificadora deriva de ser 
la vivencia radicalizada de un rito dado en contraste directo con la santi- 
dad divina; la impureza de labios revela ahí su más profunda raíz, a la vez 
que la purificación manifestará el fondo de “simpatía” divina de donde brota 
la palabra profética. Esta no es simplemente “puesta en la boca” (cf. Jer, 1. 
9), sino que reclama la transformación radical del corazón. El profeta, por 
el hecho de serlo, es un segregado y desolidarizado del pecado de su pueblo. 
El mismo Jeremías, en cuya boca “se pondrán las palabras de Dios”, para po- 
der continuar pronunciándolas habrá de “convertirse” (cf. Jer. 15. 19) de su 
vileza “. 

Literariamente, por lo demás, la acción se suelda perfectamente con la 
precedente, a la vez que v. 7 se corresponde literal y conceptualmente con 
v. 5a: “soy un hombre impuro de labios”/“al tocar esto tus labios... tu pe- 
cado quedará expiado”. De esa manera, como ya hemos encontrado en otros 
relatos, el versículo 5 es de transición, cierra una escena y abre otra, creando 
así una perfecta continuidad en todo el relato. Permanece a lo largo de ella 
el esquema estilístico ternario que notábamos más arriba: triple es la acción 
del serafín (“voló... tocó... dijo”) * y triple su efecto (tocar, desaparecer, ex- 
piar); el ritmo continúa siendo combinado (3/2)". Digna de notar es la se- 
mejanza estilística de la fórmula declaratoria pronunciada por el serafín y el 
trisagio de y. 3, que constituyen dos tricola de ritmo muy semejante. Es K- 
cito suponer que se trata de fórmulas litúrgicas utilizadas en una nueva di- 
mensión, pero no se puede asegurar de manera apodíptica. 


7. Misión 


Cumplido el rito de investidura purificadora, el relato vuelve al ámbito 
propiamente teofánico de donde aquél le había desviado un tanto. De ese 
modo el wxefma' se corresponde con el 107'ereh, dividiéndolo en dos partes 
proporcionales, visión y audición, separadas por la sección yy. 6-7, que no 


4._No es preciso 
«¡parifcación de labios” como profeta, según propone Lindblom, La investidura es una 
“consagración” que alcanza al profeta en toda su profundidad humana. Sobre el valor 
del sio de purificación como Ialiación a la función de portavoz de YakWel el 
Rergatiow, 0.6: pp. 63-67 

CL. 'infra p. 397. No se conoce en la Biblia un rito oficial de investidura pro- 

téc «$ propósito de la opinión de Reventiow sobre el “ritual de ordenación” pro- 

ES Óleo Lete, La unidad literaria de Jer AE, BAM 20 0970) 35. 

% El inciso bémelgahayim E e 
no se cuenta; no está coordinado como os otros (1aIyop... teayyarga" Way Omer). 

Cf. Alonso-Sch8kel, 0.c. p. 117. 
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ha de suponerse ha sido requerida para que el profeta pueda acceder a escu- 
char la palabra de Dios sino para la misión *; no menos precisa hubiera sido 
su purificación para “ver a Dios”. Por otra parte, si comparamos nuestro 
relato como 3 Rey. 22. 19 ss, vemos cómo la palabra de Dios sigue inmi 
tamente a la descripción de su visión. La intercalación aquí del rito de puri: 
ficación se debe a la peculiaridad de esta teofanía, que es una teofanía de 
vocación, dentro de la cual cumple aquélla la función de investidura. 

La sección (yv. 8-11) se organiza literariamente según el esquema de envío 
de mensajero *. Su primer elemento, la elección del mismo, en cierto sentido 
repite el momento de la investidura, pero desde otro género literario (et mí 
teslah Omiyeler... [| Sélahant... 1Ek); de manera que podemos ver aquí la 
combinación de dos tradiciones distintas para interpretar la función profé- 
tica, una de origen cúltico tiene al profeta como portavoz oficial de la pa- 
labra divina, la otra, de origen regio, le considera como mensajero de la 
divinidad. Esta, por su parte, se halla ya fijada en la tradición, tanto bíblica 
(cf. 3 Rey. 22. 19: “¿quién seducirá...? ...yo le seduciré...”; cf. Gen. 37. 13, 
lékah wéeslahtka... hinnén?) como extrabíblica ”, en un diálogo deliberativo 
de Dios con su corte. En ese sentido el v. 8 no es tanto la manifestación de 
la disponibilidad del Isaías que voluntariamente se ofrece para el ministerio 
profético *, cuanto la constatación con fórmulas tradicionales de estar ya 
fundamentalmente capacitado y en posesión de tal función. En realidad el 
profeta es tal desde el momento de su investidura, incluso desde el momen- 
to de su acceso a la visión de Dios. Ya veremos que en las ocaciones de 
Jeremías y Ezequiel, donde de nuevo aparecen las dos tradiciones, tal mo- 


St. Wildberges, 0.c. p. 253. Tiene razón Knlerim, o.c. pp. 61 $. cuando ve 

sovedad” del relato que orienta el sentido de la teofanía 

integradora es la que revela el sentido del todo 

ha partes en dl For el contrato, resglan muy Gfutas las dlgrsiones de Secrsad, 

: pp. 103 ss., 127 s,, sobre la “escisión” de la conciencia del profeta y la superación 

sustia de muerte por la gracia salvadora que añora en una irrevocable deter- 
¡ón de servicio. 

CC Westermann, Die Grundformen prophetischer Rede (Múnchen 1960) p. 72; 


:regunta es más bien retórica y equivale a la “vocación” 


due 
“REE: 


e 


(et. A ósito 0.c. p. 252; Von Rad, Theologie, 
Al mminsajers ved en cidad ya sieidos "an 3 Raya 2. 19 e 6 
vn Poco el texto acádico citado por Engel serie un Sacerdote que 
el Dios toma de su mano como instrumento; aquí Isaías está ya investido. Kaiser, o. c. 
p. 64, opina que esta descripción de la elección del mensajero se debe a la idea de 
que el hombre no ie E O 1 queda 
superada, Pero se ignora que para estas fechas tea 


E 


concepción del 
acotajeo pertevas! colejero frio (3 50 8. 101 de LL mo Ande 3. 
existencia de tal forma deliberativa Aja ya en la tradición. 
ds ¿Cl Wildberger, 0.c. p, 2535 Gili, o.c. p. 312: “Cleanios brought with le an 
and pergonal tic experience 


al divine grace brought witb 18 assuranco of emuncipation and equipment”, en el 

Salmo aañiós fleird, cun. sa. ON 130 (ln A EDO BOI a o 

Faizer, 0.0. p. 64; Fruletorter, 0.c. p. 419; Laridoo, 0.0. p. 30; Béguerl, o.c. p. 325 
Lindblom, o.c. p. 186; Von Rad, o.c. p. 76. 
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mento queda absorbido en la simple iniciativa divina, sin esperar la respuesta 
del enviado *. Podemos, en consecuencia, organizar así la perícopa: 


a) Elección del mensajero 6.8 

B) Envío y encargo de mensaje ES 

c) Mensaje: 
1) Reproche 9-10 
2) Intercesión profética Ma 
3) Castigo Ub 


Tenemos así cumplido el esquema exacto de esta forma literaria tal como 
aparece en los mensajes individuales y sobre todo tal como se organiza luego 
en el profetismo israelítico en forma de oráculo %, Se distinguen netamente 
las dos partes de que éste se compone. No obstante, es de notar que no es- 
tamos ante un Oráculo concreto que el profeta deba transmitir, sino ante 
el sentido de lo que será su actuación oracular: predicar para que no le en- 
tiendan, Esta actuación se explica en y. 10 como una misión que debe cum- 
plir con su palabra, El paso del encargo de palabra al de acción hace que 
falte aquí uno de los elementos característicos del oráculo profético: la fór- 
mula de mensaje “así dice Yahweh”. Se halla implícita en el t0ayy0'mer de 
v. lla, impuesto por la intervención dialogal del profeta que separa clara- 
mente las dos partes del oráculo. No es la primera vez que nos encontramos 
con el esquema oracular como expresión de la misión profética, que se en- 
carnará constentemente en ella", y aún volveremos a encontrarlo. A partir 
de este hecho literario se debe intentar la comprensión del mensaje recibido. 

Esta primera palabra que Isaías escucha de boca de Yahweh no deja de 
ser sorprendente; se encuentra, sin embargo, en la línea de la más pura tra- 
dición bíblica (ct. 3 Rey. 22. 20) y podemos decir que representa la vivencia 
mística de la doctrina del endurecimiento como elemento del plan salvífico 
de Yahweh". El mensaje dice: “Ofd bien, que no vais a entender, mirad 
con cuidado que no vais a comprender”. Se invita al pueblo a oír y ver la 
palabra profética y el curso de los acontecimientos que ella ilumina o pre- 
dice. Ambos imperativos vienen seguidos de otros dos, que se les coordinan 


5 Es corriente mencionar, a este propósito, el contraste con la actitud reticente 
de Moisés y Jeremías, y el problema de o cibertad” de la vocación profética (cf. supra 
Di, 125 n. 63), Se manifiesta así una al texto bíblico, que se 


, 371 

loctrina de larga tradición bíblica; cf. F. Resse, Das Versto- 
eEmsorobler: im Alten Testament, BZAW 74 (Berlin 1959) po. 3140, 59 se. 66 £%. 
EE K. L. Schmidt, "Die Verstockung de Menachen durch Gol, 12,1 0948) 1-17; 

Giliks, Die Verstockung fsraels, Iasias 6. 5-10 in der Theologie der 

EAN: Ancha 1961); E. F. Suttclifte, "Effect as Purpose: a Study la Led 
Thought Pattern”, Bib 35 (1954) 320-27; Seierstad, o.c. p. 47; Engnell, o. ; 
Zimmerll, 0.0. p. 19; M. Buber, 0.c. p. 374, Ultimamente J. M. Soumidt, 'Gedanken 
zum Verstockungsaufirag Jesajas Us. 6) VT 21 (1971) 6890. 
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con la partícula “waw”; esto da lugar a una construcción de olitivo indi- 
recto que se traduce bien en español así: “Ofd (o, ya podéis ol1), que no vais 
a entender...”; o mejor aún: “oíd, pero sin entender, aunque no entende- 
réis...”*, Con esta paradoja se expresa el desahogo amargo de un predicador 
que tiene aún que repetir su sermón ante su auditorio embotado y rebelde 
que incluso se permitirá decir: “¡Que se dé prisa en cumplir su plan para 
que veamos!” (5. 19); tiene ojos pero no ve, oídos pero no oye, pues ha 
perdido el sentido de la palabra de Dios (cf. Ez. 3. 5-8). Se trata de un vehe- 
mente giro retórico que a través de la polaridad antitética de conceptos (ofr/ 
no entender; ver/no comprender) pone de relieve la obcecación del pueblo. 
Es, fundamentalmente, una acusación, una invectiva. A esto se ya a reducir 
el mensaje del profeta, a reprochar al pueblo su obcecación; y aun esto le 
resultará inútil, pero será esencial para la historia de la salvación. 

La orden siguiente (y. 10) explica el significado de su misión como coa- 
secuencia de la actitud del pueblo. Comúnmente se entiende que aquí se 
pasa de la paradoja a la sinécdoque y se toma el efecto por la causa: “e... 
y embota el corazón de ese pueblo... endurece sus oídos, ciega sus ojos...”. 
Pero no sólo se le ordena hacer y decir lo que en realidad es reacción del 
pueblo; su predicación de hecho va a obstinar más a ese pueblo, su misión 
no va a hacer otra cosa que dar la definitiva justificación al castigo, que tam- 
bién habrá de anunciar como mensaje propio”. Literariamente se vuelve a 
tomar la metáfora anatómica (el y. 5, “impureza de labios”) y se construyen 
dos series de proposiciones en perfecto orden quiástico (corazón, oído, ojos/ 
ojos, oídos, corazón) con inclusión de los mismos verbos (yy. 9b/10b, ¿2ma", 
bin, r8'dh) y ritmo paralelo (3+2+2/24+24+3/2). Aquella impureza deriva de 
una incapacidad de percepción de la palabra de Dios. 

El profeta desde la absorbente impresión del Dios de pureza absoluta 
percibe su misión de portavoz de la palabra divina como una misión de 
juicio, de ofuscación del pueblo que no está a la altura de su sentido, Dado 
ésto, es enviado en definitiva a endurecerle y así empujarle al borde inevi- 
table de su destrucción. Y eso por expresa voluntad de Yahweh. No basta 
para solucionar la antinomia de esta misión remitir al valor de indicativo o 
futuro del imperativo en hebreo”, ni al estilo paradójico propio del genio 
semítico que no distingue el orden de la intención del de la ejecución y 
puede tomar un efecto por un mandato y atribuir a Dios la causalidad de 
todo proceso creado sin distinguir niveles de funcionalidad. Todas estas pe- 
culiaridades sicológicas y literarias están al servicio de una teología que es 
ella misma paradójica. El Dios de la Biblia está empeñado en una obra im- 
posible, la salvación de su pueblo, y en consecuencia le envía figuras de gra- 


1 Ct Jolion, 0.c. p. 352 $ 1231. 

8. Cf. Kaiser, 0.c. p. 66; Erubstorfer, o.c. p. 420; Knierim, o.c. p. 58; Lindblom, 
o.e. p. 186; Sutteliffe, 0.c. p. 322, 

5% Cí supra n. %; hay que tener en cuenta que todo modo de expresión implica, 
es, un modo de concebir, 
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cia, vigías * en tiempo de crisis. Su misión, de hecho, es predicar la confianza 
en Yahweh solo, la conversión, que es lo que supone nuestro mismo texto 
(y. 10b, “se convierta y se le cure”). Pero, igualmente de hecho, esta palabra 
extrema confirmará al pueblo en su pecado; así ella y su portavoz son los 
causantes inmediatos de esa obstinación. Dios quiere esa obstinación, la pre- 
vee y la provoca, porque de ella saldrá la única vía de salvación que le queda 
al pueblo que tiene que salvar: el castigo". Dios quiere castigar porque 
quiere salvar; lo tremendo sería que no quisiera castigar. Esta es la suprema 
amenaza: “¿Para qué vais a ser castigados si volveréis a la prevaricación?” 
(ls. 1. 5) %. Ese castigo, por más absoluto que parezca, debe entenderse siem- 
pre a la luz de la elección de Israel que es una gracia irreversible e incorrup- 
tíble, aunque el profeta no la explicite, Esa gracia no puede ser sofocada, 
Porque eso significaría la derrota de Yahweh que se muestra impotente ante 
la maldad del corazón humano. El profeta mismo, con sus labios purificados, 
es el mejor testimonio de la indestructibiidad de Israel *, 

El profeta es así enviado no sólo a anunciar el castigo seguro, sino a obs- 
tinar a aquellos que lo han de sufrir para que no se frustre dicho castigo. 
Su palabra no indica meramente lo que se avecina, sino que va a provocar 
un proceso de descomposición, ya a obligar a tomar posiciones. Anunciar un 
castigo que no se apoyase en esa obstinación sería lo teológicamente injus- 
tificable, Por lo demás, todo este proceso visto desde Yahweb, “que se sienta 
en un trono alto”, adquiere esa formulación paradójica que le dan nuestros 
versículos y equivale a la “profecía” de la misión frustrada de un profeta de 
desgracia. Su vocación es su propia descripción: toda su actividad se redu- 
cirá a un fracaso aparente; pero en realidad ese anuncio es ya una garantía 
de su éxito, una aseguración de que tal fracaso no cae fuera de su misión. 
A pesar de ser enviado al pueblo como signo de misericordia, pues Yahweh 
quiere que se atienda a su palabra, en realidad es enviado a confirmarlo en 
su iniquidad, a obligarle a rechazar esta última posibilidad y convertirse así 
en sujeto necesario de irremediable castigo *. 


a CÉ W. Eichrodt, “Das prophetischi Zur Exegese yon Hes 33, 
Tradision und Situañon, Ye, Wossr (bingos. 19 E E 31:41; E, Aurray, e pro: 
Phdte comme guetteur, Ez. 33, 1-20”, RB 71 (1964) 191 te, "Estruc- 
tasa, Literaria de Bs. 33. 1-20, » Beti 22 (1963) 5 


160) 
Era Ano Gite DO a 4 a su e al AA 
Según una versión corriente. Sin embargo, Dhorme y Pla NEV traducen: "¿dónde 
seréis heridos sl volvéls a revelaros?”. 

5% Cf. Knlerim, o.c. p. 67, que ve la idea de “resto" expresada en esta purificación, 
Seda 13; para Hesse, o.c. pp. 88 s., en esta idea se salva la antinomia entre las 
dos formas de la predicación profética: de juicio y de salud; c£ también Lindblom, 
o.c. pp. 187 s, 

'% Entendido así no hay inconveniente en aplicarlo a todo Israel, sin necesidad 
de limitarlo al reino del Norte como quiere Heschel, o.c. pp. 89, 191. Creo que el 
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En definitiva, los yv. 9-10 deben entenderse como “reproche” a una obs- 
tinación que tiene que escogerse como única vía de justificar y fundamentar 
el “castigo”. Sólo en relación con éste puede ser entendida, no como una 
realidad querida por sí misma. Por eso, a la pregunta del profeta que siente 
toda la pesadumbre de su misión y quisiera poner un límite a la misma por 
su parte intercediendo: “¿hasta cuándo, Señor?” ", responde Yahweh con 
la dureza que reclama el reproche hecho: “hasta que venga la devastación, 
las ciudades queden sin habitantes, las casas sin moradores y el campo sea 
devastado con la desolación”. El castigo total, la desolación universal es lo 
único capaz de acabar con la obstinación del pueblo, con su actitud rebelde. 
Ciudades y casas quedarán vacías, la tierra de labor ('Addmáh) hecha un 
erial (Sémámah); imagen concisa y precisa de una destrucción general de 
la nación o de una deportación, como a continuación se explica. Pero no se 
dice que este castigo sea la escena última, el fin de la relación de Yahweh 
con su pueblo. Es simplemente la misión de Isaías, anunciar e inducir dicho 
castigo, como lo'será durante casi dos siglos de todos los profetas desde 
Amós a Ezequiel. Pero su misión se inscribe en la historia santa, no signi- 
fica su “fin”. Por otra parte, es esta una realidad teológica que aquí no se 
resalta, centrada como está la perícopa en la descripción de la vocación del 
profeta y del sentido de su misión y mensaje. Como dijimos más arriba, no 
se trata de uno concreto que deba transmitir tal cual, sino del sentido ge- 
neral de su función profética. La teofanía de vocación está ordenada a crear 
al profeta, sus “palabras” arrancan a partir de ahí. 

También este versículo tiene una organización literaria perfecta: orden 
quiástico (devastación, ciudades-habitantes // casas-moradores, devastación), 
con inclusión de conceptos (verbo ¿7'áh) y ritmo similar (3+3+3+3). De 
este modo vemos cómo del punto de vista estructural la sección yv. 8-11 se 
organiza de modo perfectamente equilibrado, El y. se corresponde formal- 
mente con el y. 11: en el primero a una interrogación responde el profeta 
de Yahweh, en el segundo, a la inversa, es Yahweh quien responde a la pre- 
gunta del profeta; en ambos casos con estructuración inclusiva. Estas cuatro 
palabras enmarcan otra que ocupa el centro de la sección (vv. 9-10) y que a 


problema hay que entecarlo desde esta perspectiva de la palabra prolca como ele- 
mento del proceso salvo més que como “palabra creadora! (f Von Rad, Theo 
y. II pp. 165 5); en todo caso es inadmisible la concepción “mágica” que propone 
. . 9-13, BL E6 (1967) 198-204; no estamos 
Aud ent 'sloghn Sstenlo contesta que el profeta daba amas 
1 La fórmula corresponde a la forma literaria de la "lamentación”; cf. C, We 
mann, 'Stakar und Guiciiene der Kiare ln Alles Testament, ZAW € (1950) 89, 
Enga, 0.0 p. 44; Béguerte, 0.0. pp, Wildberger, 0.c. p. 257. Con todo, no 
es claro que aquí represente lin acto de “intercesión” del profeta, como teníamos en 
Kaiser, le, Engnell 


fasblo, sao a la de la función del profeta que habré de aetuar hasta que al castigo 
llegue; manifiesta así una cierta preocupación personal “en la línea” objeciones 
el Vlad ea cua salida da Joso pino e pesas 2 y justificarla 
como encargo de Yehweh no como pretensión propia. Quizá contenga implícita la fe 
en lo limitado y no definitivo de tal situación; ct. Selerstad, o.c. p. 108, 
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su yez está también organizada inclusivamente como vimos más arriba. Se 
crez así en toda la perícopa un concentrismo en torno al y, 10 similar al que 
encontrábamos en 6. 1-5 en torno a y. 3. De esta manera las dos secciones 
de la teofanía, la visual y la auditiva, tienen una estructuración semejante, 
que a su vez enmarca paralelamente a vv. 6-7 que constituyen el centro de 
todo el relato. Ello nos demuestra el alto grado de elaboración literaria que 
en él domina y su intensa unidad de composición *, 


8. Ampliación 


Los versículos restantes 12-13 constituyen ya una ampliación del castigo 
precedente, entendiendo el término en sentido meramente literario, como 
desarrollo y explicitación de lo enunciado previamente, pero sin que ello 
suponga necesariamente un origen tardío o simplemente posterior *, 

Con ello se significa meramente que estamos ante un elemento literario 
que desborda o prolonga un esquema o estructura ya en sí misma suficiente 
y cerrada, No se puede decidir si continúa hablando Yabweh (a 3.* p. no es 
dato decisivo) o si lo hace ahora el profeta”. La ampliación se hace en primer 
lugar por una interpretación de conceptos que no es “repetición”: la devas- 
tación (37'4h) es una deportación (rihag) que produce la desolación: (Ará- 
báh)", manteniendo el paralelismo de los términos (moradores, hombres/ 
hombres; tierra [campo, '4dámá)]/tierra [país, 'eres]). En este sentido se 
puede ver aquí una referencia al “resto”, a la pervivencia de Israel, en cuan- 
to los habitantes de v. 11 no son entregados a la aniquilación sino deporta- 
dos. Con todo, dicho concepto no es aquí intentado directamente, sino que 
se trata únicamente de especificar el castigo. 

Esto es de importancia para alcanzar el sentido de y. 13, en el que se 
insiste sobre la universalidad de aquél. Ha sido objeto de múltiples interpre- 
taciones. Unos lo rechazan como inauténtico, junto con y. 12, y con más ra- 
zón su final (zera' godeg masgabtah) que se supone desconocido de los LX", 
Otros lo retienen como genuino, incluido o excluido dicho final”, En esto, 
además de la razón de crítica textual mencionada, juega un gran papel la 
idea del "resto" que se supone mencionada en y. 13 y que para unos es ex- 
traña al sentido del oráculo de castigo aquí enunciado, una atenuación del 
mismo, y para otros es su contrapartida imprescindible, esencial en la pre- 
dicación profética y sobre todo en la de Isaías que lo desarrolla de modo sis- 


9 Es raro que los “críticos” no hayan propuesto también aquí una distinción de 
“capas” o “tradiciones” como en la vocación de Gede6n; cf. supra pp. 118 ss. 

* Como “añadidura” los tienen Duhm, Schmidt, Kaiser, Wildberger en razón del 
Uso de la 3% p. y de su carácter repetitivo, motivos que no son concluyentes. Los 
retienen Gray, Fischer (epílogo), Kissane, Frubstorfer, Laridon, Seierstad, Engnell. 

7 Sobre el uso de la 32 p. en discurso directo de Yahweb cf. supra p. 213 1. £. 

7 Los LXX traducen 'oj kataleiphthéntes; cf, supra m. w. 

=> Traducen: “bs terébinthos kai '9s bálanos “ótan 'ekpésd 'apd t8s thEkEs "autts. 

A C£ supra mn. 
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temático por primera vez”. El problema se ha visto ulteriormente complica- 
do por la lectura que ofrece el rollo de Isafas de Qumrán (1Qlsa) con sus 
variantes mlkt (por bésalleket) y bmh (por bar). 

Aquí partimos de la fundamental validez del TM, interpretando la lectu- 
ra de los LXX como una haplografía por “homoteleuton””. Nos ofrece una 
proposición condicional y una comparación que pretende aclararia. Aquella 
asegura que “aún un décimo que quedase en ella, volvería a ser entregado al 
fuego devastador”; el décimo de la tierra es un décimo de sus habitantes, 
pues ésta es la suposición del versículo precedente al que se refiere (báh): 
la tierra ('eres) es “morada de hombres”, que la abandonan (defbáh) porque 
Yahweh los aleja (rihaq). Así resulta preferible ver en b4'8r no una devasta- 
ción por “pastizaje” (abandono de la tierra a las bestias), sino “otra forma” 
(wésabáh) de castigo de sus moradores, que precisamente por desbordar los 
conceptos anteriores (S7'4h, rihag) necesita aclaración, a la vez de ser indu- 
cida por tal aclaración. 

Aquí radica la principal dificultad de interpretación. Hay que tener bien 
en cuenta qué es lo que dicha comparación pretende aclarar: “aunque” en 
una tierra quedase una décima parte (de sus moradores), sería consumida 
(por el fuego): exterminio total. A continuación, la tierra es comparada al 
árbol o árboles con los que, al ser cortados, se hace una estela"; para que 
la comparación aclare realmente el destino del “décimo” de la tierra, es 
preciso que también eso que se saca del árbol, la estela, esté especialmente 
destinado al fuego con todo lo demás (ramas, raíces, follaje)”, La frase que 
lo indica ha de ser zera' góde* massabtáh, la que explica wehayltáh 18b'ér; 
pero esto sólo es posible si se ve en ella una “fórmula de execración”. Es 
decir, lo que del árbol ha quedado es esencialmente un objeto destinado al 


*, Así más o menos Ziegler, 0.c. p. 30; Fischer, 0.c. p. 64; Fruhstorfer, 0.c. 
pp. 421 s; Llaridon, o.c. p. 32; Lindblom, 0.0. pp. LES 5; Neher, 0.0 9. 2315 
te 


347, 372 ss.; cf supra nm. 65. Por su parte Von 

esta moción en lsaías. Para una 

és les Prophétes, RB 42 (1933) 

ome 1945); E. Dreyfus, 

“La doctrine du reste chez le bite Isale”, RSCPhibT E Una revisión 

crítica del problema com la lusión de su desarrollo ático en Isaías la ha 

llevado a cabo U. Stegemann, "Der Restgedanke bel Isalas', BZ 13 (1969) 161-86; tam- 

a sr, “Jesaja 1 als Zusammenfassung der Verkúndigung Jesajas', ZAW 74 
us Se 

% Cf, supra m, % y 72; en todo caso la versión que dan de y. 12 no dice mucho 
en su fayor. 

*% Incluso, siguiendo la sugerencia de Albright, se puede ver aquí mentada la 
execración de un “alto”, con cuyo árbol sagrado se compara Israel: se le derriba, pero 
so no significa el fin de la idolatría en el lugar, pues con él se hace una estela. 
También esta estela debe ser consumida por el fuego. 


”_ Si se equipara el “décimo” al árbol mismo, entonces queda sin función semán- 
tica la maspátdh. 


E 
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fuego, execrable”, Aquí radicaría la referencia cúltica y no en las lecturas 
que proponen Brownlee, Hvidberg, Albright e Ivry”. Estos tienen perfecta 
razón cuando insisten en el hecho de que massábdh no significa en hebreo 
Otra cosa que estela cúltica, nunca “tronco” de árbol y menos la parte que 
queda en tierra después de talado el árbol. Pero, a la vez, tampoco se puede 
ignorar la estructura semántica de la comparación y hacer de esa massébdh 
un “retoño” o “simiente” sacra, es decir, un signo de indestructibilidad, exac- 
tamente lo contrario de lo que la comparación reclama". Excluimos, pues, 
de este texto la idea de resto, pero mo en virtud de ningún prejuicio literar- 
kritisch que considere dicha idea tardía e inaceptable en un profeta de des- 
gracia", sino en virtud únicamente de la semántica de la frase. El mensaje 
de vocación se termina así en un tono de castigo universal, de exilio total, 
en una perspectiva paralela a la que ofrecía el de Amós (9. 1-4) y Oseas (1. 
2-9). Como decíamos más arriba, debe ser entendido en el horizonte de la 
Historia santa y a la luz de la propia figura purificada del profeta, que tam- 
bién como el décimo último ha sido sometido a la prueba del fuego (c£ y. 7), 
para salir de ella purificado, no consumido; el mismo fuego de Dios puede 
producir efectos diversos según se le acepte desde la confesión del propio 
pecado o desde la obstinación y endurecimiento de corazón; según se apren- 
da o no a ver en el castigo divino una gracia de salyación. 


%* El décimo que escapa de Israel al castigo es una realidad “idolátrica”, conver- 
tida en lo que adora (cf. Sal. 115. 5 ss.: “tienen ojos y no ven, oídos y m0 oyen... 
se les asemejan los que los hacen”). 


le bamah; "like 
cast out with he stele of the high place”. Tendríamos aquí una sumaria descripción 
de los cúlticos de un “alto” idolátrico en Israel. Por Sn, Twry corrige 


13), BethM 15,4 (1970) 456 s,, que no me ha sido accesible. 

9. Por otra parte, no se ve en qué sentido una massábah puede ser “germen santo” 
en teología yahwista, como advierte Hvidberg. Pero es metodológicamente improce- 
dente concluir de ahí que por tanto el término no puede significar “estela” oúltica, 
como hace Wildberger, 0.c. p. 234. 

E Engnell, 0.c. pp. 15, 23, 52 s. insiste sobre este aspecto. 
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9. Estructuración. Redacción 


Como resumen del análisis realizado, podemos trazar el siguiente esque- 
ma estructural del relato: 


D) Introducción: datación 6. lan 
I) Teofanta: visión: fórmula (ve'er'eh) 19 
formas teofánicas: descripción, el Señor sentado Lp 
efecto: “sus haldas llenaban (mélé'im) el templo" 15 
formas adjuntas: descripción, serafines (alas) 2 
antífona: Yahoeh Sebao; 
efecto: “su gloria llena (méla') la tierra" 3 
formas inferiores: descripción, templo (puertas) 4a 
efecto: “el Jumo llenaba (vimmale') la casa” 4b 
reacción: miedo por impureza de labios San 
por solidaridad con el pueblo Sap 
porque “mis ojos vieron a Yahweh Sebaot Rey” 5b 
ID Investidura: situación escénica $ 
gesto: toca los labios Tan 
fórmula: “toca los lablos... desaparece tu pecado” Tapo 


IV) Misión (audición): diálogo de misi 


elección; pregunta ('eslah... yilek) Sa 
respuesta (hindnl S2ahand) s 
envío: fórmula de encargo (18k 108'dmarta) San 
destinatario (“ese pueblo”) Sap 
mensaje ,reproche): ofr, entender, ver; corazón, oídos, ojos=quiasmo 9b,10 
reacción: pregunta (intercesión): "hasta..." la 
respuesta (castigo): “hasta...”, devastación, ciudades, habitan- 
tes =quiasmo 11b 
V) Ampliación: explicación quíástica L 
explicación por símil (décimo - mass3bah) L 


A lo largo de la exposición precedente se habrá podido apreciar la total 
dependencia que el relato manifiesta en todos sus elementos respecto de la 
tradición teológica de Israel: teofanfa, investidura, misión y mensaje. Cier- 
tamente, para formular su vocación Isaías no precisaba esperar a que su 
propia experiencia le descubriera cuál era el sentido y contenido de la mi- 
sión de un profeta de Yahweh en Israel *. Pero el hecho de que lo haga sólo 


2 Esta es la opinión de M. M. Kaplan, “Isaiah 6, 1-] 45 0020) 25159. que 
ema no ss trata de una experiencia de vocación, sino de E ofeaiación de la 
riencia de fracaso El endurecimiento no es misión profética, sino que 
traduce la cosinación a pasito, attda pestromectivamente a Yabweh: “Augm 
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se explica desde la vivencia personal de la misma. Estamos, pues, ante un 
auténtico “relato de vocación”*. Su dependencia, o mejor, su coincidencia 
con la visión de Miqueas Ben-Yimlá en 3 Rey. 22. 19 ss. en cuanto a la re- 
presentación teofánica (Yaweh Rey rodeado de su corte), la elección de un 
mensajero que se ofrece espontáneamente ('*¿quién...?/Yo...") y en cuanto 
a su mensaje (endurecer o seducir), se debe a la situación básica que ambas 
reproducen: el consejo regio en el que se delibera la ejecución de los “pla- 
nes” del Soberano *. A este consejo es admitido el profeta (cf. Amós 3. 7; 
Jer. 23, 16-22) y en ese sentido se puede afirmar que Isaías es ya un poten- 
cial mensajero de Dios, en virtud de la investidura recibida que le ha facilita- 
do el acceso al consejo (sód) divino *. La diferencia fundamental está en que 
en la visión de Miqueas el mensajero justifica la elección que de él se hace 
por la sagacidad que manifiesta para poner en práctica el plan divino (enga- 
far al Rey con una profecía unánime falsa), mientras Isaías se ofrece incon- 
dicionalmente; las medidas conducentes a la ejecución del plan (endurecer 
al pueblo) le son señaladas por Dios mismo. Pero se trata de un “plan” inhe- 
rente a la función misma de profeta del pueblo, que se da por “sabido” en 
el que acepta tal función. Que el plan divino (destrucción del Rey o del 
pueblo) sea el resultado de un “juicio” de Yahweh-Rey es perfectamente 
verosímil, pero aquí no se indica. Se trata de una Teofanía de “Consejo divi- 
no” no de juicio propiamente”, y el enviado no es sólo un mensajero (“ye 
y di...") o portavoz de una sentencia, sino un plenipotenciario a quien se 
encarga la ejecución de un plan (“endurecer hasta la destrucción....”). Su co- 
laboración es primordial en el éxito del mismo. La ilustración más precisa 


Gray, o.c. p. 101; Gelin, o. c. p. 508; Hesse, o. c. pp. 59 5. 84 le 

ano :*' p. 283; Alonso Díaz, 0.c. pp. 738 s.; cf. también Von Rad, o.c. p. 162; 

7 fos sn parte 'Love la tiene por una experiencia real, pero posterior 

a vid de profeta (cf. Horst, 0.0. p. 198) y Whitley considera el relato de época 
a 


exflica o más a la idea de una retrospección 
ir Dl 0 o y 447] rulstorter, 0.6. p. 423; Selerstad, 0.0. 
p. 46; Lindblom, o.c. p. 187. E, jue reflejar un fracaso, este mensaje pretendería 
Preveñir ante 4 (of! Kalser, e:c 9,66; Von Rad, occ. p. 165). En el canioter “trad 
cional” de tal concepción insisten Engnell, o.c. p. 26; Knierim, 0.c. p. 67; Selerstad, 
AA 

= Así la mayoría de los autores; ct. en especial Kaiser, 0.c. p. 59; Kalerim, 0, €. 
pp. 57 0, 66 ses Selestad, o. PO. ars M9 se; Lindblomy 0.c p. 186; Von 

. 20 Do. 67, 76, 45 , Oe pp. dl sta 4d 5; para la cpinión contraria 


" Esa 22 entr los autores que insisten en le semejenza de ambas viio- 


de , 255 ss.; Kalerim, 0.c. pp. 50, 57 5.5 Remaud, o.c. p. 132; 
Va ag 0er 7 To 7,102; “immer e. po. 18,21 (ot infra 306 2.36); Enguell, 
, 28; He adviértase que Miqueas no es “enviado” en aquella 


Ear alimamente Es Hals, Charieme und Erin (Míúinchen 


15 Es esta investidura la que convierte la “teofaníe de consejo" en "teofanía de 
ocación” < impone un encargo pecullar mientras el de 3 Rey, 22,13 ss, es un encargo 
“ordizario”, particular. Sin embargo, dicha investidura pertenece a otro esquema y 
tradición. 


Mo Cf supra m, 42, 
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de la situación aquí supuesta nos la ofrece Gen. 41. 33 ss. donde José se pre- 
senta como candidato al cargo de “visir” a través de la sagacidad manifesta- 
da en la concepción de las medidas oportunas para llevar a cabo el plan del 
Rey *. Este, en deliberación con sus siervos, decide encomendarle tal encar- 
go. El plenipotenciario obra desde luego con la palabra, pero es mucho más 
que un mensajero. 

De este modo volvemos a encontrar en el primer gran relato de vocación 
profética el elemento de la “synérgeia”* o de la colaboración que la “am- 
pliación” resalta, indicando que es Yahweh mismo quien deportará al pue- 
blo; el profeta debe hacer inevitable tal castigo y justificar así la acción de 
Dios. Faltan en él, sin embargo, motivos tan significativos como la “confor- 
tación” y la “promesa de asistencia”, quizá supuestos en el “consejero” di- 
vino. Veremos más tarde si esto es indicio de variedad de formas literarias 
o libre modificación de un mismo esquema. 


Cf supra p. 46 la opinión de Baltzer e infra p. 401 n. 145. 
1 CL supra p. 201 e infra p. 393. 


Capfruto XII 
LA VOCACION DE JEREMIAS (Jer. 1. 1-19) 


1. Introducción y texto 


De todos los “libros” del Antiguo Testamento el de Jeremías es el pri- 
mero que se abre con el relato de vocación del profeta; es el prólogo histó- 
rico, personal y teológico de su vida y palabras. Redactado en forma auto- 
biográfica (Ich-Bericht), se puede atribuir su redacción, a esta altura de la 
historia literaria de Israel, más o menos directamente al propio Jeremías co- 
mo introducción quizá al “rollo” de sus oráculos (cf. 36. 1 s) dictado por él 
mismo *, Su contrapartida la tenemos en 25. 1-13* y más genéricamente aún 
en el capítulo 52, epílogo histórico que constata que la vocación del profeta 
fue genuina. Se presenta así como uno de los elementos redaccionales claves 
que determinan la génesis y estructura del libro profético. 

Su sentido como relato de vocación es tan claro y su valor teológico tan 
decisivo para comprender la existencia profética que se ha hecho del mismo 
Objeto de reiterada consideración por parte de los exégetas”, Como en el 
caso anterior nos limitaremos a seguir las líneas máximas de su organización 
y la secuencia de sus motivos y temas, prestando especial atención a los úl- 


1 CL S. Mowinckel, Zur Komposition des Buches Jeremia (Kristiznia 1914) pp. 17, 
20 (fuente A); B. Dubm, Das Buch Jefemia, KHAT (Túbingen 1901) p. 1 (de la segunda 
qedacción): E Buddo, "Uber das ersto Kapitel des Buches Jeremia, BL 40 (1921) 35; 

eierstad, Die Offenbarungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja und Jeremia (Oslo 

A 26; Y. Sctueinor, "Prophotscia im Unietgang, Aus der Veskindigung des Pro: 
pheten Jeremias: Jer. 1. 4-19, BiLeb 7 (1966) 17. 

3 C£.], Bright, Jeremiah, AnchB (Garden City N. Y. 1965) p. 6. 

3 Aparte de los Comentarios y obras que se citarán cf. B. Stade, 'Streiflichter auf 

a Boteialona dor Jotriena Gestalt dar alttestacuntichan Propheteracicfin, 1) Jer. 
: Y, ZAW 23 (1903) 153-57; el mismo, 'Der “V8lkerprophet” Jeremia und der jetzige 
Text von Jex Kap 1, ZAW 26 (1906) 97-123; H. Baretke, “Teremia, der Fremávilker- 
prophet”, ZAW 53 (1935) 209- 


VD 42 (1964) 241-51; Schreiner, o.c. pp. 15-28; W, Trutwin, Jeremias, unter A 
von Gottes Ruf”, RelHSchulen 10 sn 11421; A. 4 Moreno, 'La vocación de 
Jeremías”, EstBib 27 (1968) 49-68; P. E, Broughton, "The Call of Jeremiab. The rela- 
gon of Deu. 18. 9-22 to the Call of Jeremal AusBiR 6 (1958) 39-46; H. Michaud, 

e, voestion de Cprophlta dee nations” Cer 1. 4-10), Magaél Shigéd, Fu. Visehar 
(Montpellier 1960) pp. 57-64; U. Devescovi, 'La vocazlone di Geremia alla missione 
profetica', BIbOr 3 (1961) 6-21. 
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timos trabajos sobre el mismo. Su carácter rítmico * es muy discutible; pro- 
Curaremos, con todo, resaltarlo en aquellas partes oraculares y dialogales en en 
que resulta más evidente. 


Jer. 1. 1 “Palabras de Jeremías", hijo de Helcías, de los sacerdotes 
2 que había en Anatot, en tierra de Benjamín*, al que vino 
palabra de Yahweh* en tiempo de Josías, hijo de Amón, rey 

3 de Judá, desde el año trece* de su reinado, continuando * 

en tiempo de Joaquín, hijo de Josías, rey de Judá, hasta ter- 

minar el año undécimo * de Sedecías, hijo de Jostas, rey de 

Judá, (es decir) hasta la deportación de Jerusalén en el mes 


quinto. 

4 Me vino palabra de Yahweh en estos términos: 

5 —“Antes de formarte en el vientre, te conocí 
y antes de que salieras del seno, te santifiqué 
profeta de las naciones, te he constituido” ». 

6 Yo dije: 


—"¡Ay, Adonay Yaluceh, 
mira que no sé hablar, 
pues soy un muchachol”. 
Me dijo Yahveh: 
“No digas: soy un muchacho, 
pues contra quienquiera! yo te envíe, 
y todo lo que te ordene, 
8 no temas ante ellosi, 
pues contigo estoy yo para salvarte, 
palabra de Yahweh"*. 
Alargó Yahweh su mano, me tocó la boca y dijo: 
“He aquí que pongo mis palabras en tu boca. 


a 


wo 


*. Como en el caso de Isaías (cf. supra p. 236) éste es sobre todo apreciable en 
ras; cl, Volz, Der Prophet Jeremio, KAT (Leipzig, 1928) p. 3: A. Welser, 


Das Buch des Propheten Jeremis, ATD (Góttingen 1960) p. 4; W- Rudolo 
HAT Clot 1960, o 1, 13; y con más detención A. Condamin, 
Jérémic, EB (Paris 1936) p. 8, cuya dí A a E 


analiza algunos elementos estilísticos. La primera sección dividir quizá 
en cuatro estrofas que se correspondes dos a des. Los ww. 7 7 (6R4LI 34449 
prcen usa contrucción rfmlea puenlar con yesos en que el reto, 

al final formando unidad a Edo E te si rot np 


predomínantemente 

binario / cuaternario, ES A 

es difícil precisar si constituye una sección poética; p. ej, T. H. Robinson, "BarucW's 

al, AÑ 42 1324) 209.2, la considera peoss ana lográñca. En yv. 15-16 el itmo 

es predominantemente ternario. Finalmente, la sección 17-19 presenta un ritmo com- 
binado binario-ternario, 


n 


14 


15 


Y 


18 
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Mira, te he constituido el día de hoy 
sobre las naciones y los reyes' 
para arrancar y abatir (destruir y arruinar)", 
edificar y plantar”. 
Me vino palabra de Yahweh en estos términos: 
—"“¿Qué ves, Jeremías?”. 


—"Una vara” de almendro es lo que veo". 
Me dijo Yahveh: 
—"Bien ves, pues yo atiendo vigilante 

a poner en práctica mis palabras” ”. 


—“¿Qué ves?”. 


—"Una olla atizada por el viento es lo que veo, 

cuya boca (se inclina) del Norte" *. 
Me dijo Yahweh: 

—"Del Norte atizará la calamidad” 
sobre todos los habitantes del país; 
pues, mira, voy a convocar 
a todas las dinastías * regias del Norte, 
palabra de Yahveh". 
Vendrá a poner su sede cada cual 
a la entrada de las puertas de Jerusalén, 
frente al contorno de sus murallas 
y frente a todas las ciudades de Judá. 
Pronunciaré mis sentencias por ellos* 
a cuenta de toda su maldad * al abandonarme, 
sacrificar a otros dioses 
y adorar las obras de sus manos”. 

—"Pero tú te ceñirás los lomos, 
te alzarás y les hablarás 
todo lo que yo te ordene. 
No tiembles frente a ellos, 
no sea que te aterrorice yo a ti ante ellos. 
Mira que te pongo hoy 
por ciudad inexpugnable, pilar de hierro" 
y muro de bronce" frente a toda la tierra, 
para los reyes de Judá y sus príncipes, 
los sacerdotes y el pueblo de la tierra. 
Combatirán contra ti, pero no te podrán; 
pues yo estoy contigo para salvarte, 
palabra de Yahweh" *. 


'ó palabra de Yahweh por segunda vez diciendo: 
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2. Notas de crítica textual 


* En el sentido de “memorias, historia”, El inicio de los LXX (tó ráma to theod 
%6 "egéneto...) es posiblemente una armonización (cf. y. 2), hecha con la intención de 
resaltar el significado del profeta como portavoz de la palabra de Dios. Es ésta la que 
interesa; cf. Volz, 0,c. p, 2; el mismo, Studien zum Text des Jeremia (Leipzig 1920) 
p. 2; Budde, o.c. p. 23; Rudolph, o.c. p. 2; H. Wildberger, Jahwewort und prophe- 
tische Rede bei Jeremia (ZUrich 1942) pp. 11, 39; prefere la lección de los LXX 
E, Schmidt, Die Grossen Propheten (Góttingen 1923) pp. 203 s., que representa la ten- 
dencia “crítica”. 

* En razón de su ascendencia sacerdotal y proveniencia de Anatot se le ha su- 
puesto descendiente de Abiatar, desterrado por Salomón a aquella ciudad (c£ 3 Rey. 
2. 26 55.); así, entre otros, Dubm, o. c. p, 3; Schmidt, o.c. p. 204; Condamin, o. c. p. V; 
Rudolph, o.c. p. 3. Su padre ejerció quizá en el santuario local (Schmidt) o en Jeru- 
salén (Volz, Weiser), En Jos. 21. 18 se menciona Anatot entre las ciudades levíticas. 
Duhm, o.c. p. 3, tiene a y. 1b por añadidura posterior, hecha para precisar que no era 
hijo del Helcías que se menciona en 4 Rey, 22.-4 55. 

* Entendida como proposición de relativo la frase es gramaticalmente irreprocha- 
ble; así Dubm, o.c. p. 3; Rudolph, o.c. p. 2; pero incluso como expresión indepen- 
diente (cL. 14. 1; 46, 1; 47. 1; 49. 34; Wildberger, o.c. p. 19) es perfectamente acep- 
table sin que haya que suprimirla o corregirla; Schmidt, o. c. p. 203; Stade, 'Streiflichter” 
p. 154;Budde, 0.c. pp. 24 5.; Bardeke, o.c. p. 212 1. 3. 

4 Admitiendo para la preposición bd el sentido “ex” atestiguado en ugarítico y 
presente igualmente en el hebreo bíblico; cf. M. Sarna, "The interchange of the prepo- 
sition Both and Min in Biblical Hebrew, JBL 78 (1959) 310-16; M. Dahood, "Hebrew- 
Ugaritic Lexicography , Bib 44 (1963) 300; el mismo, Proverbs and Nortinoest Semitic 
Philology (Rome 1963) p. 69; el mismo, Psalms 1, AnchB (Garden City N. Y. 1967) 
. 319; 11 (1968) p. 382; LIZ (1970) pp. 391-93, 470; A. C. M. Blommerde, Nortinvest 
Semitic Grammar and Job (Rome 1969) p. 19. Traduciendo así este versículo se 
consigue la unidad de composición con el siguiente; ya Condamin, 0.c. p. 2, notaba 
que la partícula “ad reclamaría min mejor que BJ: "desde el año trece... hasta el año 
once"; y F. Horst, 'Die Anfinge des Propheten Jeremia', ExpTim 41 (1923) 99, que 
sería mejor leer mímé que bímó. Para el par bÍ/'ad en este sentido cf. 4 Rey. 14. 13; 
Deut, 14, 14. Se fijan así los limites extremos del ministerio del profeta. Esta hipótesis 
adquiere casi evidencia si ponemos estos versículos en relación con Jer, 25, 3, de donde 
verosímilmente el redactor o prologista tomó la fecha del inicio de la actividad de 
Jeremías: min-¿H108 “esráh Sanáh lEy'SiuyaKa... wifad hayyóm hazzeh... La corres- 
pondencia sintáctica es total, así como el paralelismo min / DY (biSl8F "esrih Sánah,.. 
ad...); más aún si atendemos a la versión griega que supone DiSTAS “esráh... en 25. 3 
Pen triskaidekdt3 'étei). Dicha versión no entendió el valor de esa lectura premasoré- 
tica allí ni en 1. 2, donde traduce 'étous triskaidekátou. Por su parte el códice Sinaítico 
y la recensión lucianea leen en 1. 3 kal "895, correspondiente al hebreo 1o8'ad como 
en 25, 3, en vez de sólo “ad del TM. Rudolph, o.c. p. 3, pone sin querer de manifiesto 
lo inadmisible de la versión corriente al afirmar que el autor “trotz 25. 3 (s. aber dort G) 
annalu, der Prophet habe unter Josia nur in diesem Jahr das Wort Jahwes empfangen' 
y Bright, 0.c. p. 7: "note that ys. 2 mention only this date ín the reign of Joslah, 
ote too, that vs. 3 seems to dangle, almost as in an afterthought”. 

* Forma consecutiva dependiente de haydh, que constituye un inciso explicativo; 
no es preciso considerarlo como secundario respecto a y. 2, como suponen Duhm, 
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Schmidt, Stade; aunque no es de excluir se tratase de una interpelación debida al 
desconocimiento del valor de la preposición bg en el y. anterior o una glosa que tratara 
de explicar la época de su ministerio como v, 3b. 

£ El término es el de la actividad del profeta, no el del año trece de Ezequías 
que de hecho no terminó, como se ladica a continuación; así Volz, 0.c. p. 2. El carác- 
ter “singular” de esta introducción (recuérdese el prólogo de Lucas a su Evangello) 
aparece también en el uso de la expresión menos frecuente “até “esrah (ug. “Ye “ir, 
Un dato curioso a este propósito es el nombre Anatot, una de las pocas supervivencias 
bíblicas de la conocida diosa cananea Anat. 

£ La raíz de la forma masorética consonántica “sur es controvertida (ct, Is, 42. 6). 
Sobre la base de la versión griega (plásai) se postula una raíz gúr, “formar” (arm., ar. 
súr, “forma"), que es muy dudosa (c£. Volz, o.c. p. 3; Rudolph, o.c. p. 2). Se prefiere 
generalmente derivarla de págar, con puntuación y vocalización masorética falsa. En 
su favor tiene la frecuencia del tema “formar desde el vientre" (cf. 1s. 44, 24; 49. 1,5; 
cf. Jar. 51. 19; Sal. 139. 13; Amós 4. 13; Job. 10, 18). Así Dulwm, Volz, García-Moreno, 
Rudolph, Reventlow... Si se quisiera retener la lectura masorérica (cf. el caso parecido 
de Amós 3. 2), sería preferible recurrir a la raíz súr/gárar (ug. sr] rr), “encerrar, 
meter, apretar” (con reduplicación arames) o a májar, “encerrar” (cl. Brown-Driver- 
Briggs, Lexicon p. 666; ¿quizá por contaminación con "essór en ls. 42. 6; 49. 82, 
cf. infra p. 341 n. %), como antítesis de ys, “salis”, en el segundo hemistiquio 
(ct Job. 26. 8), y más en consonancia con la mentalidad semítica sobre la gestación y el 
seno materno como “encierro” (cf. Job. 10. 8-11,18). A este propósito es curiosa la 
lectura del código griego A (ek koilías; ct. ls. 49. 5) que estaría suponiendo el sentido 
“ex” para la preposición bé en paralelismo con min en el siguiente hemistiquio. De 
ser exacta tal versión, habría que suponer para púr/ gárar el sentido de “apretar para 
hacer salir, exprimir, extraer”, con lo que el paralelismo sería total. Pero esto resulta 
muy hipotético. 

* La corrección laggóy(1), "del pueblo, de mi pueblo”, no se justifica; c£ Budde, 
Volz, Weiser, Seierstad, Lindblom, Lamparter, Soubigou, Schreiner, García-Moreno, 
Congar, Reventlow, que lo retienen contra Stade y Dubm. La versión en presente de 
nátateika es muy verosímil (cf. Vogt, 0.c. p. 242), pero prefiero un perfecto durativo 
que mantiene la homogeneidad con los dos verbos anteriores. En este sentido varios 
autores resaltan aquí la “gradación” de conceptos (conocí, santifiqué, constituyo), de 
modo excesivo cuando se quiere significar con ella una secuencia de momentos; cf. 
Condamin, o.c. p. 2; Soubigou, 0.c. p. 2; Langkammer, 0.0. p. 428. 

l Generalmente se supone que aquí "al está en vez de 'el, como es frecuente en 
Jeremías; cf. Duhm, o. c. p. 7; Volz, 0.c. p. 3; Condamin, o. c. p. 3; Budde, o.c. p. 30; 
tal uso parece confirmado por la alternancia ugarítica 1/1 (cf. supra p. 182 n. D y la 
aramea “1/1 (cf. y. 18). Pero en absoluto no es necesario y se puede retener el sentido 
"contra", normal en esa partícula, de acuerdo con la función de julcio del mensaje 
profético. Por otra parte, el nexo causal con lo precedente no aparece claro, por lo 
cual se podía considerar la partícula 41 como enfítica (cf. supra p. 69 1. 1), que como 
en ug. retrotrae el verbo al final de la frase, 

1 El pronombre hace referencia a kol "Aer 'eslahAka y últimamente a góyim de 
v. 5; no hay razón para excluirlo como pretenden Volz, Dubm, Nótscher, Budde. 

X En fin de oráculo la expresión es normalmente original; cf. R. Rendtorff, "Zum 
Gebrauch der Formel ne'um Jahwe im Jeremiabuch', ZAW 66 (1954) 36 6s. 

2 En lz Biblia el par g0y / mamlákah se emplea en sentido polar para designar la 
masa y sus jefes (cf. Ex. 19. 6), mientras el uso de mamlakah por “reino, territorio” es 
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más bien escaso (Num, 32. 33; Deut. 3. 4). Así tenemos que los LX (A) leen: 'epl 
*éthná kai "epi basileís, Es decir, suponen para mamldkah un sentido concreto a seme- 
janza de muestra ecuación semántica: potestades /reyes (Volz, 0.c. p. 6, traduce 
mamlákah por "dinastías”). Este uso, paralelismo de un nombre abstracto con uno 
concreto, resulta comprobado en la literatura ugarítica y en muchos lugares bíblicos 
(c£. últimamente, W. A. Van der Weiden, '“Abstractum pro concreto”, phaenomenon 
stilisticum', VD 44 (1966) 43-52; M. Dahood, Psalms III pp. 411 ss). El valor concreto del 
término aparece más abajo en este mismo capítulo y. 15 (“vendrá a poner su sede cada 
Así lo interpreta Zorell (Lexicon p. 445), que da una lista de lugares bíblicos 
donde se observa igual metonimia; cf. también J. Bright, o.c. p. 6; Z. S. Harris, 
Grammar of the Phoenician Language (New Haven 1936) p. 118; M. Dahood, 'Hebrew- 
Ugaritic Lexicography IV”, Bib 47 (1966) 419; el mismo, "Vocative Lamed in the Psalter”, 
VT 16 (1966) 306. 

3 El par 0lóha'2bid woblahdrós se considera por lo general como interpolación de 
lugares paralelos; así Volz, Schmidt, Budde, Vogt, Schreiner, García-Moreno, Reventlow 
(no necesariamente); Duhm y Stade excluyen todo el y. 10. Adviértase el quiasmo y 
aliteración de los pares legítimos: lintóS woblintós libnót wélintóa'; cf. L, Alonso- 
Schókel, Estudios de Poética hebrea (Barcelona 1963) p. 109; García Moreno, o.c. p. 50; 
Vogt, 0.c. p. 243. Este, por otra parte, propone cambiar el orden del cuarteto de infi- 
nitivos, colocándolo detrás de y. 9 en cuanto objeto (1%- “acerca de"; cf. v. 12(2)) de 
su mensaje y manteniendo a Dios como sujeto de tales verbos: “pongo mis palabras 
en tu boca, para que anuncies que destruiré..."; así no faltaría el objeto. Sobre el 
particular cf. infra p. 282 m. 58; la propuesta no se impone. Para el sentido de la 
expresión en Jeremías cf. R. Bach, 'Bauen und Planzen', Studien zur Theologie der 
alttestamentlichen Uberlieferungen, Fs. Von Rad (Neukirchen 1961) pp. 7-32, 

Mm CL infra p. 283; es seguro que maggél no significa “rama” (contra Condamin 
y Selerstad) sino “vara” (“Stab”, “baculum"; así Volz, Vogt, Reventlow, entre otros). 

=- La raíz Sagad significa “velar, vigilar", no “despertar”, con lo que la etimología 
de Jagód, “almendro”, como el árbol que "se despierta” el primero, resulta proble- 
mática. 

A CL 4 Rey. 21. 13; Zac. 5. 8 (piha); ct. Vogt, 0.c. p. 249; la expresión ha resul- 
tado difícil desde antiguo (cf. Condamin, o.c. p. 5; Reventlow, Liturgie p. 83; 
Schreiner, o.c. p. 27). Ya W. A. Irwin, "The Face of the Pot, Jeremiah 1. 13b', AJSLL 
47 (1931) 288-89, proponía la corrección del texto suponiendo una dictografía (pánáyio / 
mippéná) y suprimiendo 'Ynt r8'eh con los LX: 14'Gmer sir nápúah miprénd sapónah. 
Por su parte, Budde, o.c. p. 31, lee: winópéhiayw, “sus sopladores"; Duhm, o.c. p. 11, 
mopná, “Vorderseite", sentido que sostienen también Volz, o.c. p. 8 (ct ac. pan) y 
Weiser, o.c. p. 9; Reventlow, 0.c. p. 83, cita la opinión de Cornill que da a pántm 
el sentido de “Schnabel”, "pico" (de vasija); Condamin, o.c. p. 5, se figura la olla “en 
marcha” desde el norte. 

* Se entiende hoy día que la abertura o boca de la olla estaba inclinada del norte 
bacia el sur (cf, Rudolph, o.c. p. 8; Vogt, 0.c. p. 250; Weiser, o.c. p. 9). Contra este 
modo de ver objeta J. Lindblom, "Der Kessel in Jer. 1. 13££', ZAW 68 (1956) 223-24, 
que mippóné sápónah es sinónimo, sobre todo en Jeremías, de missapónih y que por 
consiguiente la “cara” de la olla estaba vuelta “del norte, hacia el norte" (Dubm, 0.0. 
p. 12; Volz, o.c. p. 9). La explicación es posible, pero no necesaria, y aquí debe excluir- 
se, pues en y. 14 missápón significa "desde el norte”; el castellano “del norte” retiene 
bien la ambigledad. Por otra parte, para Lindblom la “cara” corresponde a la abertura 
del hogar sobre el que se halla colocada la olla (“Olla succensa, quae a facie Aquilinis 
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accenditur* comentaba ya s. Jerónimo), De este modo pánáw equivale a petab, y así 
se obtiene el “tertium" que se requería para justificar el juego de palabras explicativo: 
Apánayiw» mippéné sápónah | missápón tippátah hára'ah. Pero se trata de un “juego de 
palabras” no de conceptos, y pánim / pátah no hacen “juego”, 

> Las dos visiones de Jeremías se estructuran literariamente sobre un juego de 
palabras que crea una asociación de ideas. En la primera eso resulta claro: 32q4d / 10qdd. 
El juego radica, pues, en el doble sentido de un mismo fonema o isoglosa. En el caso 
segundo, sin embargo, la versión ordinaria y su análisis lexical ocultan tal juego (os 
IXX, en cambio, lo mantienen: 'ypokaiómenon /'ekkaouthásetai, lo que supone que 
no derivan tippatah de pdtab). Aquél habría que hallarlo; entre nápdah y tippátab, 
determinantes del objeto de la visión (con el “norte” como único punto de contacto 
entre símbolo y explicación; c£ infra p. 284). Pero sl derivamos el último de pta, 
como parece indicar su forma y normalmente se supone, la asociación verbal resulta 
lejana. A este propósito observa Rudoph: “tptb, hier in ungewSbnlicher Bedeutung, 
soll an mph, y. 13, ankligen; viele setzen dafUr eine Form von nph selbts in der Text” 
(cto.c. p. 8; BH). Así se proponen las lecciones tuppal: (Duhm, Condamin, Nótscher), 
ténuppab (Budde), nápahri (Volz), Pero no se precisa substitución alguna; (pth debe ser 
considerado como una forma verbal con -t infixo de pdh o napab, forma verbal ates- 
tada en la inscripción de Mesa, en ugarítico y también en otros lugares bíblicos. C£. 
M. Dahood, Proverbs and Northwest Semitic Philology (Rome 1963) p. 46; el mismo, 
"The Phoenician Contribution to Biblical Wisdom Literature”, The Róle of the Phoeni- 
cians in the Interaction of the Mediterranean Civilization (Beirut 1968) pp. 134, 138; 
el mismo, Bib 52 (1971) 119; Blommerde, o.c. p. 14. 

* Es frecuente proponer la supresión de mifpuhór (cl, 25. 9) (Volz, Condamin, 
Reventlow...); por su parte Bude, 0.c. p. 3, seguido por Schmidt, o.c. p. 205, pro- 
pone leer misp8hór malké. Ninguna de estas soluciones es precisa; para el sentido 
concreto de mamlákót cf. supra 1. %. 

* Sobre la supresión de esta frase cf. supra n. %, aunque aquí su posición no es 
tan clara, 

* Generalmente se corrige TM, 'wtm por 'ittam, como proponen BH, Volz, Dub, 
Schmidt, y sostienen muchos manuscritos (ct. infra p. 296 n. Y); tal construcción dabbir 
“ic(t), “hablar con o por", es normal, mientras dabbér 'Zt con complemento de persona 
es extraño; cl. Brown-DriverBriggs, Lexicon p. 181, Entiendo que el sufijo se refiere 
ad sensum al "18 precedente, a los reyes-jueces, instramentos de la sentencia de Yahweh 
(ct. Os. 1. 2; supra p. 211 m. *). Pero aún refsiéndolo a Israel (cf, Dubm, o.c. p. 10; 
en contra Nótscher, o.c. p. 7) tel imagen no se destruye, queda implícita, aunque la 
situación resulta más oscura (“discutir la sentencia" con ellos, cuando el juicio es ya 
su ejecución). El lenguaje está tomado probablemente del uso procesual: vienen los 
jueces, se sientan a la puerta, dictan sentencia, por tal “mal”... 

Y Para este sentido de la preposición "al cf. 13. 4; C. HL. Gordon, Ugaritic Textbook 
(Roma 1965) p. 100. Por su parte la partícula “Aer tiene valor de conjunción; ct, L, 
Zabottka, Zephanja (Rom 1972) p. 66. 

* No hay razón para suprimir esta expresión (Volz, Duhm, Condamin,..); el par 
barzel | nshiodet recomienda su retención. No es preciso entender “ammád en el sentido 
restringido de “columna”, puede también indicar un elemento arquitectónico en la 
construcción de fortificaciones, 

Y Posiblemente un singular femenino de forma fenicia en -ót (ct. 15, 20 hómas) 
sin necesidad de ser corregido en singular, Adviértase la correlación entre los muros 
(de Jerusalén) derribados por el enemigo y el muro (el profeta) indestructible, Sobre 
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el sentido y origen extrabíblico de la expresión cf. A. Al, "Hic murus aeneus esto”, 
ZDMG 86 (1932) 33-48. 

w la expresión debe retenerse (contra Volz, Duhm, Schmidt, Budde y última- 
mente García-Moreno); cf. infra n. 18, Su anteposición (cf. y. 8) puede ser una variante 
estilística expresa (contra Condamin); ni se impone la ingeniosa sugerencia de Volz 
('ánt yhoh) con la exclusión de nd'um. No hay tampoco razón para cambiar “Aléka por 
'eléka, dada la equivalencia 'al/“el; ct. supra m. *; García Moreno, 0.c. p. 51; en 
contra Duhm, 0.c. p. 15. 


3. Estructuración del relato 


La estructuración de este capítulo revela una amplia labor redaccional 
en la acumulación y ordenación del material en torno a unos temas clave, 
Estos, por otra parte, son los clásicos en un relato de vocación, por lo que 
se puede concluir que todo él ha sido compuesto con una clara conciencia 
de “forma” literaria. Lo que no significa que constituya una unidad literaria 
original*; más bien en torno a un núcleo original se han realizado una serie 
de ampliaciones y desarrollos que lo enmarcan y resaltan. Esto aparece ya 
claro en la simple división de las escenas * que en el relato se destacan y se 
pondrá más de manifiesto en el sucesivo análisis literario, donde se discuti- 
rán las características de cada una. De momento podemos establecer esta 
división: 


a) Introducción-datación 113 
b) Misión 4-8 
c) Investidura 9-10 
d) Elemento teofánico: visiones 1-14 
€) Ampliación del mensaje 15-16 
$ Confirmación de la misión 17-19 


£ Es muy difícil suponer una redacción original de Jeremías que se extendiese a 
todo el capítulo (así Schreiner, o.c. pp. 17, 24) o a 4-10, 17-19 (en este sentido Vogt, 
oc. p. 247; Stade, o.c. p. 109; Rudolph, o.c. p. 13; Bright, o.c. p. 8; García 
Moreno, o. c. p. 49). La mayoría de los autores suponen que tanto las visiones, 11-16, 
(Volz, Duhm, Stade, Seierstad, Vogt) como la ampliación 17-19 (Duhm, Mowinckel, 
Reventlow) fueron añadidas posteriormente. La unidad psicológica de la vivencia de 
vocación y de las visiones la sostienen Schmidt, o.c. p. 206 y H. Lamparter, Prophet 
wider Willen, Der Prophet Jeremia (Stuttgart 1964) p. 38. Nada de esto es demos- 
trable, 

* Weisez, 0.c. pp. 2, 4, divide así: 4-10, vocación; 11-16, visiones; 17-19, misión. 
Schreiner, o.c. p. 17: 4-10, vocación; 11-12, visión del almendro; 13-16, visión de la 
olla; 17-19, confortación y misión. García Moreno, 0.c. p. 53: 5-8, vocación; 9-10, 
consagración; 17-19, misión, La sección 4-10 es uniformemente dividida: 4-5, vocación; 
6-3, oposición-misión; 9-10. ordenación (ct. Weiser, Langkammen). La división de 
Jalz, “Die rassenpsychologische Deutung prophetischer Berufungserlebnisse”, ZAW 
59 (1942-43) 116, (4-6, Vorspiel; 7-10, Berufung) y su fundamentación psicológica care- 
cen de base; su análisis “psicológico” le impide ver la estructura literaria del relato. 
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4. Introducción 


Generalmente se está de acuerdo en reconocer el carácter redaccional 
de los versículos introductorio”, impuesto por las exigencias de construc- 
ción del libro. No cuenta con elementos objetivos suficientes para imponerse 
la pretensión de distinguir diversas capas redaccionales* y aislar una intro- 
ducción “original” al relato de vocación o al “rollo”, que remontaría al pro- 
feta mismo, reelaborada más tarde para hacerla servir de introducción a 
todo el libro, Se puede perfectamente mantener la unidad de composición de 
la perícopa, según la versión propuesta, prescindiendo del origen de sus da- 
tos, Estos se refieren al nombre, familia”, lugar de origen y sobre todo a la 
fecha en que se inicia su actividad oracular”, elementos típicos de una no- 
ticia introductoria. 

Es muy dudoso que tales precisaciones provengan entera o parcialmente 
de un dictado del profeta dirigido a sus contemporáneos. Ni se puede “ase- 
gurar”, aunque es verosímil, que el relato de la vocación estuviera contenido 
en el “volumen” que resumió su predicación *. En su colocación al inicio del 
libro se manifiesta quizá sólo la típica preocupación de “escuela” que se in- 
teresa en defender la genuinidad de la misión del maestro. En consecuencia, 
creo preferible considerar toda la perícopa 1-3 como redaccional Y, originada 
en el momento de integrarse el “volumen” con las otras colecciones (cf. 36. 
32) y oráculos sueltos cuando surge el “libro”; o al menos, en el momen- 
to de organizarse la sección cc. 1-39. El redactor de la introducción consi- 
dera unidad aparte la actividad de Jeremías posterior al exilio (cc. 40-45), así 
como los oráculos a las naciones (cc. 46-51) y el apéndice histórico (e. 52), 
debido quizá a su teología de la relación de Dios y su palabra con su pueblo 
y su tierra que desaparecen con Sedecías. 

interés de la sección se centra plenamente en la “situación” de la pa- 
labra de Dios en la historia del pueblo, resaltando su carácter de “palabra en 
el tiempo” ligada fundamentalmente al momento en que surge y al que trans- 
forma. Ese momento es, por lo demás, decisivo en la vida del pueblo abo- 
cado a su destrucción total. Estará presidido por la predicación profética, 
abundante como munca, que lo hará teológicamente inteligible y así asimi- 


Mowinckel, o.c. p. 48; Volz, Studien zum Text p. 1; el mismo, Der Prophee 
p. 1,00 Bara Weiser, o.c. p. 3; Rudolph, o.c. p. 3; Lamparter, 0.c, p. 31. 
La introducción orgia! y al rento de vocación diría; dábar yhoh "Aer hayah 
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lable, y constituirá la mejor base para su superación. El momento es asimis- 
mo determinante en la vida de Jeremías por señalar el inicio y descubrimien- 
to de su función de mensajero de Dios, su vocación. Esos versículos intro- 
ducen, pues, las “palabras” (hechos y dichos) del profeta, hechas revelación 
perenne en su “libro”, a través de la “palabra primera” en que se arraigan. 
Es así normal que este relato de su vocación se incluyera en el “volumen” 
como justificación de su ministerio, aunque hubiera sido redactado antes. 

El problema técnico de la fecha real en que el profeta inició su ministe- 
rio no nos interesa directamente *, así como tampoco el papel desempeñado 
por Jeremías en la reforma de Josías, 


5. Misión 


El y. 4 supone un nuevo comienzo, autobiográfico, en el que el profeta 
mismo en primera persona* introduce el relato de su vocación; de este 
modo queda patente el carácter de añadidura que presentan vv. 1-3. A pesar 
de tratarse de una expresión tópica de la literatura profética", traduce la 
conciencia de la “palabra de Dios” que tiene el profeta; además, este 
momento inicial de la actividad de Jeremías suple a las más o menos deta- 
adas descripciones del primer encuentro con Dios que se nos ofrecen en 
los relatos del género, De hecho, también aquí se trata de una vivencia teo- 
fánica, como supone el y, 9, pero el profeta retiene únicamente el sentido 
de “palabra” que en ella se encierra”, Es otra manera de traducir la anti- 
gua fe de Israel de que a Yahweh no se le puede ver, de que la auténtica 
revelación del mismo se da en su palabra”. Literariamente forma una in- 
clusión con la sección última de esta perícopa (v. 9) (wayyehi débar yhoh 
'2lay|wayyó'mer yhoh "élay hinneh nátatti débáray bépika...). De ese modo 


> El año 13 de Josías parece corresponder a 626, pero algunos autores 


que hi (626); Condamin, o. €. p. VI (626); 
G. Yon Rad, Theologie des A.T.. y. YÍ (Múnchen 1961) p. 203 (626); Rudolph, o. 
pp. 3, 9 (626); Bardtke, o. e. p. 219 (616); T. C. Gordon, 'A New Dating for l 
ExpTim 4 (1932.33) 56265 (616); T. P. Hyatt, "The Beginning of Jeremialvs Pro. 
phecy”, ZAW 78 (1966) 204-14 (609); Horst, 0.6. p. 132, 

menzó su ministerio poco antes de la batalla de Megi ds 


'eláyo, con lo que se consigue la arms 
necesidad de corregir el TM se podría 
atestiguado en ugarítico y en otros lugares bíblicos. Cf. M. Dahood, Hebrew-Ug 
Philology (Roma 1965) p. 18; el mismo, Psalms, y. 1, AnchB (Garden City N. Y. 1966) 
po 329; 11 (1968) p. 398; 1IL.Q97O) pp. 393 e 383, jo, "Ugaritic and the Old 
Festanient, ETL 44 (1960) 46. Es sólo uma Mpótesa; cl Radalpmca. as p. 4, para un 
tratamiento clásico del problema, 

3, C£ H. Wildberger, Jalnwewort und prophetische Redé bei Jeremia (Zisich 1942) 


PAE cx vola, 0.6 p. 4; Reventlow, 0.0.p. 27. 
3 Cf. supra p. 158. 
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queda ésta enmarcada por su concepto-base, la “palabra” de Yahweh, que 
ocupa el centro literario y temático de la misma (cf. vv. 6-7: 16” yadati 
dabber| "Et kol“tBer "Sgaww8ka tédabbér) ». 

Los yv. siguientes (5-8) nos ofrecen un diálogo teofánico de Yahweh con 
su siervo en el que se dramatiza la elección y el envío del mensajero divino. 
Se conjugan aquí una serie de motivos que ya ban aparecido en otros relatos 
de vocación. Cabe distinguir netamente los dos momentos mencionados, que 
literariamente se corresponden de modo perfecto: 


a) elección: “te conocí... te santifiqué... te constituí. eS 
objeción: “soy un muchacho...” 6a 
'no sé hablar...” 6b 
respuesta: “no... soy un muchacho...” 7a 
b) Misión: “contra quienquiera te envíe irás Ton 
7oD 
Sa 
8b 


Tenemos aquí los conceptos clásicos (enviar, ir, hablar) que no nos per- 
miten dudar de qué forma literaria se trata: del envío o misión de mensajero 
(c£ Jer. 26. 12 ss). El centro de interés que decide el sentido de la sección 
aparece en y. 7b ('al-kol“ASer 'eslahdka t6lék... tédabber); la forma verbal 
es indicativa/yusiva, frente a la imperativa (18k, dabbér) que suele ser la nor- 
mal”, Los otros elementos (objeción-respuesta, confortación-promesa) están 
subordinados al mismo y sirven únicamente para resaltar su sentido. Su 
mismo carácter funcional hace que yaríen de sitio en los diversos relatos, sin 
que de ello se pueda argúir demasiado. 

Precisamente este descuido ex la valoración del motivo central creo yo 
que es lo que ha llevado a Reventlow” a buscar la forma literaria del relato, 
y de esta sección en particular, en el “oráculo de salud” (“Heilsorakel”), 
atendiendo predominantemente 2 la formulación y secuencia de motivos que 
corresponderían a la de esa forma literaria. De hecho su comentario a y. 7 
se reduce a la simple aducción de paralelos del par Salafy/hálak en otros 
relatos de vocación sin desarrollar la significación que el “envío” tiene para 
la comprensión de la figura del profeta. Pero, sin duda, esto está en relación 


lA su vez la sección 4-8 se cierra por un né'um yhoh que, como fórmula hecha, 
termina la palabra iniciada en y. 4; cf R. Rendtortf, Zum Gebrauch der Formel meu. 
Jah im Jeremiabuck, ZAW 66 (1954) 27-37. 

»_ Cf infra p. 388. Esta fórmula de encargo se onde con el doble nátati 


. M. Berri het, People, : An Ezaminal 
dnd Coman la the Procemanién of the Prophet Jeremiah (Zúrich 1970). 
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con la idea que él tiene del profeta", Con todo ya a priori es bastante inve- 
rosímil que aquí se trate de un “Heilsorakel” sacerdotal, puesto que éste es 
siempre, como el mismo Reventiow resalta, una “respuesta” a una lamenta- 
ción previa, mientras que la “vocación” se presenta como una iniciativa au- 
tónoma de Yahweh que elige y encarga. Y tal lamentación de hecho no se 
da. Pero ni siquiera como “forma” es válido, pues las posibles semejanzas 
en motivos y fórmulas funcionan ya en una nueva perspectiva, desde donde 
deben ser valorados. De hecho en ninguna vocación se cumple el esquema que 
el propio Reventlow fija como el correspondiente a esa forma. Y mucho me- 
nos es aceptable su pretensión de que tenemos aquí el “revestimiento”, en 
forma de “visión”, de lo que en realidad no es más que una función litúrgica 
en que el profeta es “indirectamente llamado” a su oficio. Luego volveremos 
más detenidamente sobre el particular y sobre la validez de la metodología 
que implica ese paso de la forma a la institución *. 

Como resulta de la ordenación y división propuestas, la perícopa se com- 
pone de dos palabras de Yahweh que encuadran una del profeta, como si la 
palabra humana quedara anegada en la divina que es la que lleva la iniciativa 
en todo el relato. La palabra del profeta constituye una “objeción” por la 
que se quiere justificar la negativa a aceptar la elección anunciada y la mi- 
sión que comporta. Los motivos que desarrolla (incapacidad de hablar, in- 
significancia) son típicos de la reacción ante tales encargos (cf. Ex, 3. 11; 
4. 10; 6. 12,30; Juec. 6. 15; ct. 1 Sam. 9. 21; 3 Rey. 3.7; Job 40. 4)%, Am- 
bos son rebatidos quiásticamente en la respuesta de Yahweh. El profeta 
no va a hablar su propia palabra ni lo ya a hacer en nombre de su propia 
habilidad o capacidad. De esta manera objeción y respuesta forman una uni- 
dad literaria indisoluble % y es el encargo (tól6k... tédabbér) de la misión 
para la que ha sido elegido (nabi' laggóvim nétattika) el modo decisivo de 
rechazar su pretendida incapacidad. Lo único que se le pide es obediencia, 
pues no dependen de él ni el destinatario ni el contenido del mensaje. Esta 
Objeción es posiblemente en su origen un giro de modestia cortés, prove- 
niente del estilo áulico*, pero en la vivencia profética se ha convertido en 
la expresión sincera de la incapacidad humana para realizar el plan divino, 


mec Pp, 42, 203, 

2 CE infra y. 40, 

5 CÉ N. Habel, "The Form and Significance of the Call Narratiyes”, ZAW 77. (1965) 
297 ss.; cl. supra pp. 81, 125 e infra p. 391. Siendo un motivo de “estructura” literaria 
no se puede insistir en su causa: temor ante los “pueblos” (Langkammer, O. c. p. 248) 
o experiencia del destino del profeta (Seierstad, o. €, p. 113). 

Reventlow, 0.c. pp. 52 £., pretende que la objeción rompe el formulario ltár- 
7. 


hombre y el profeta; creo que tiene razón Reventiow, o.c. p. 51, cuando se opone a 
proceder. No menos tímido habría de ¡uponerso entonces a 'un Moisés, Gadeón, 
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Por eso la respuesta de Yahwebh, además de esta primera parte en que se 
rechaza en orden quiástico la objeción (“no digas: soy un muchacho...”) y 
se la supera con el encargo, contiene otra que es su fundamento y que de 
esa manera es la auténtica réplica al pavor ('4hdh "Adónáy...) manifestado por 
el profeta ante lo descomunal de su misión (nabt' laggóyim/mippénghem). El 
profeta no está sólo en el cumplimiento de su función; la elección por parte 
de Dios significa la “colaboración” con él. Los motivos que formulan esta 
aseguración son igualmente típicos del género: confortación ('al-tira') (ct. 
Juec. 6. 23; Ex. 7. 12; Jos, 1. 9; Ez. 2. 6; 3. 8 s.; c£ infra vv. 17 8s)*% y 
promesa de asistencia (tteka '4ni) (cf. Ex. 3. 12,20; Ex. 7. 4 s.; Deut. 37. 
23; Jos, 1. 5,9; Juec. 6, 16; 1 Sam. 3. 19; Ez. 3. 8 s)%. De ese modo vv. 6-8 
resultan una conjugación de motivos usuales en torno al tema central de la 
misión del profeta. 

Como decíamos, de la formulación de esos motivos (grito de lamentación, 
respuesta tranquilizadora), concluye Reventlow que aquí tenemos un “Heilso- 
rakel”*. Si esto significase una coincidencia literaria, nada especial habría que 
objetarle. Pero su pretensión de que detrás de esa forma, o mejor, en ella se 
reeja un proceso cúltico, que no se comprueba en absoluto, nos obliga a 
un análisis más detenido de sus afirmaciones. En primer lugar, la fórmula 
de lamento (dhah “Adonay yhoh) no es un elemento semántico autónomo 
que pueda aislarse de su contenido”, del “mal” que se lamenta. En este caso 
ese “mal” se contiene en la objeción de incapacidad que supone la situación 
de vocación. El hecho de que tal "lamento” introduzca el “temor teofánico” 
a veces (cf. Juec. 6. 23), no autoriza a suponer sin más que ése sea su 
motivo original y a reclamarlo en consecuencia también en muestro rela- 
to (v. 6). Antes bien, lo “raro” de la situación teofánica y lo “típicamente” 
israelítico de la reacción de temor ante ella inducen a pensar que se trata 
de un motivo de lamento más bieh secundario en relación con otros “males” 
más elementales de la existencia sacralizada. En la misma dirección deben 
entenderse las fórmulas cuyo sentido depende del contenido mentado; su 
empleo coincidente no autoriza a suponer un “Sitz im Leben” uniforme para 


= CL Reventlow, 0.c, pp. 30 £, 47 8, completa el esquema de Bogrich (“no 
temas” - “X” - “pues” - “Yahweh contigo” - “ha escuchado...”) con la fórmula de 
mensaje (“así dice Yahwok") y una antodescripción en forma particiial. CL. ], Begrich, 
'Das priesterliche Hellsorakel, ZAW 52 (1934) 81-92, 

» Por lo demás, esta fórmula “neutra” no es única, como el ¡mismo Reventiow 
1econoce; puede sustitulrse por "dy, hóy, bl, lámmáh... y servir de expresión a los 
más diversos “imales"; ct en Jeremías mismo 4. 10; 14. 13; 3), 17, son el motivo 
“vocacional” en el “lamento”. A Reventlow parece estorbarlo e aquí el “contenido” del 
ameno, que es precisamente el que define su sentido. C£. C. Westermans, “Struktur 

Geschichte der Klage im Alten Testament, ZAW 66 do 44-80; "el mismo, 
a prophetischer Rede (Minchen 1960) pp. 145 5.; G. Wanke, "dy und hóy”, 
ZAW 78 0960 21518. 
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todus ellas”. Seguramente proceden del uso social y expresan la relación 
siervo-señor y, sobre todo, vasallo-rey en el contexto político y cortesano, 
sin que nada justifique su atribución originaria al ámbito teofánico ni su 
evolución desde ésa a las demás situaciones”. Pero, aunque así fuera, esa 
“originalidad” de la forma no autoriza a reducir a ella ni a su “Sitz im Le- 
ben” las demás. Ni siquiera está probado que el “Heilsorakel” exija necesa- 
riamente el momento teofánico o la “representación” por el funcionario cúl- 
tico de la presencia de Dios en el Templo. De todos modos, aquí, en el relato 
de la vocación de Jeremías, esas fórmulas reproducen y responden a la obje- 
ción hecha por el profeta a su elección por Yahweh y no tienen nada que 
ver con el “miedo” teofénico. En que por razón de las mismas se le pudiese 
considerar como “Heilsorakel” no habría inconveniente, con tal de que con 
ello no se trascendiese el ámbito de la coincidencia literaria y no se preten- 
diese “reconstruir” una ceremonia. 

La elección misma, formulada en el. y. 5, constituye un elemento más, 
original y propio de este relato de vocación. Se plantea el tema al nivel de 
la “predestinación” ("antes de formarte en el vientre...”), en un “momento” 
anterior a la propia existencia”, proyectando así la función de profeta en 
el “plan” según el cual Yahweh rige los pueblos. Con ello se resalta el aspec- 
to trascendente de la “Historia de la Salvación” y de la “palabra” que la 
determina. Pero también aquí el acento y significación de la expresión recaen 
sobre los conceptos que formulan la elección “para el oficio del profeta" 
conocer, santificar, constituir (yéda'tika.... ligdaftika... nétattiká) (Eccle,, 49. 
7). Son nociones bíblicas ampliamente estudiadas” y que se complementan 
mutuamente, Las dos primeras forman una especie de par polar, como dice 
Reventlow: “indem der Prophet in engste Verbindung zu Yahwe trifft (yada'), 
wird er zugleich von der Gemeinschaft der Menschen abgesondert” (p. 29). 
El último expresa ya de modo claro el sentido intentado (náb?”... nétattika); 
en ella la “forma” ha evolucionado a su término último y el “mensajero” es 
ya, sin equivalencias significativas, el nab?, con lo que lo significado entra 
abiertamente en el esquema significante. A esta evolución terminológica de 
la forma se une la profunda “teologización” del momento de elección de 
mensajero, que no es ya una deliberación del consejo de Yahweh-Rey (c£ 


»* Cf Reventlow, o,c. pp. 53 s.; es interesante lo que dice acerca de la conexión 
de, taa Srmulas con la decioría de la “guerra santa” y de la conforación del 
= CE L, Kóhler, "Die Offenbarungsformel “Ftrchte dich nicht” im A.T., STZ 
36 (1915) 37. El hecho de que aparezca predominantemente en el contexto teofánico no 
Certifica sin más su origen en el mismo. Khler reconoce que pertenece también “dem 
Altag'; ahora bien, es más probable el paso de aquí a allí. 

1 C£ supra n.%; Volz, 0.c. p. 3; Welser, o, c. pp. 4 5.; Selerstad, o.c. pp. 110 ss.; 
Neher, Jérémie pp. 14 5.; Scbreiner, o.c. p. 23, que cita Gen. 2. 5-7 donde se da 
también esa relación entre ferem y vagar. 

3 C£ Selerstad, o.c. p. 112; Rudolph, o.c. p. 5; S. Mowinckel, Die Erkenntnis 
Gottes bei den alttestamentlichen Propheten (Oslo 1941); H. W. Wolff, "Erkenntnis 
Gottes im A.T., EvT 15 (1955) 426-31: E. Gaborian, “Enquéte sur la' signification 
Biblique de conmaltre', AugRom 45 (1968) 3-43. 
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1s. 6. 8), sino un acto eterno del Dios trascendente y universal de la Histo- 
ria. Los motivos de la “formación en el vientre” y “salida del seno” se uti- 
lizan aquí para dar expresión a esa concepción de la que poseemos un per- 
fecto paralelo egipcio *. 

De nuevo la aparición de estos motivos da pie a Reventlow' para carac- 
terizar la expresión como “Heilsorakel”. Para ello se funda en una serie de 
paralelos del Déntero-Isaías (42. 6; 43. 1; 44. 24; 46. 3; 49. 1,56/8; 53.188.; 
ef. Sal, 22, 10-12; 76. 6; Job 31. 18), donde tal motivo recurre y que son 
considerados como tales oráculos. Constituirían el motivo introductorio y 
fundamento del oráculo como “Heilsgeschichte des einzelnen” (p. 36) con 
que el empleado cúltico respondería al “lamento” (Klage) del fiel”. Su forma 
gramatical originaria es el participio, como aparece también en los oráculos 
de salud dirigidos a la nación en que se menciona la “salida de Egipto”; 
la conjugación de ambos motivos, creacional e histórico, tendría aquí su 
arranque (ct. 7s, 44. 24-8). El motivo creacional se convierte en motivo de 
providencia en cuanto la formación en el vientre es el punto de arranque 

* (mibbeten) de la protección de Yahweh sobre su elegido. Su utilización en 
el oráculo de “vocación” aparece en los mismos textos del Déntero-Isaías en 
los que creación y preservación están ordenadas al encargo de un oficio (el 
de “siervo") con el mismo término técnico mátattl (ef. 1s. 49. 1,5,6,8; 42. 6). 
Esto encuentra su raíz y justificación en textos como Juec. 13. 5; 16. 17, 
que fundamentan con el motivo creacional el “oficio” de nazareo propio de 
Sansón. Los oficios en Israel se formulan así desde un motivo de elección 
válido para todo el pueblo, como un caso particular del mismo, sin presu 
poner una vivencia religiosa especial. 

A este modo de argumentar hay que observar algunas cosas. En primer 
lugar, el motivo creacional es usado en Jer. 1. 5 de modo subordinado, mien- 
tras en los cantos del “siervo” aparece como motivo principal bien en forma 
participial (“tu formador desde el vientre para...”) o finita (“desde el vientre 
me llamó..."). Es decir, “formalmente” no es utilizado aquí “per se” como 
“fundamento” de oráculo o como motivo independiente. En segundo lugar, 
por esa subordinación el motivo deja de representar el término “a quo” de 
la protección y vocación divinas para pasar a ser el término “ad quem” de 
la elección: “antes de formarte...”. Es curioso que Reventlow no comente 
este giro, béterem, dos veces repetido y que diversifica absolutamente el uso 
que del motivo se hace aquí. En tercer lugar, el ejemplo citado del “nazareo" 


=“ Cf. M. Gilula, 'An Egyptian Parallel to Jer. 1. 4-5', VT 17 (1967) 114. Para 
Eos similares en la literatura acádica cf. S. Mowinckel, He that Cometh (Oxtord 
1959) pp. 35 8. 


Ct Reventiow, 0.c. pp. 28 58. 

% Sobre su esquema, cl, 2. 28. Téngase en cuenta que el título "creador", 
en forma, paripial (mb ba), ea, propio del dios El en la Hiteratura cananea, al 
margen de todo Ca va a (cf. Gen. 14. 20,22); que entrara en Israel 
a trayés de éste es jonable. Ct. L. R. Fisher, "Creation at Ugarit and in 
le OT YT, 15 “des EEE Mestcmmann, lo Redes on Scan ad 
Schópfung im A. T:, Das Ferne und Nahe Wort, Es. Rost (Berlin 1967) pp. 283-54. 
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Sansón no me parece muy afortunado, pues en este caso la determinación 
mibbeten no representa ningún motivo ni creacional ni de protección (sólo 
indirectamente de vocación), sino el momento “real” que comienza su 
voto y profesión, y a partir del cual su madre debe deiar de beber vino, con 
referencia a una situación perfectamente reglamentada en la tradición legal 
(Num. 1. 6 ss); no es, pues, un “motivo” primordialmente teológico, sino 
la descripción de una situación personal peculiar (en cambio, nadie puede 
ser hecho profeta por un voto), como aparecerá claro en el uso que a Sansón 
se atribuirá del mismo. No obstante, estoy perfectamente de acuerdo con la 
conclusión de Reyentlow: “das Amt des Propheten ist nichts anderes als 
cine spezielle Funktion des im Bund fir das gesamte Volk begrindeten 
Gottesverhilnisses” (p. 41), pero con un matiz diverso del que le atribuye 
él". Creo que el motivo creacional, de antigua tradición en el mundo bíbli- 
co *, no deriva primordialmente de su uso en el “Heilsorakel” ni aquí es uti- 
lizado dentro de esa forma. 

El v. 5 contiene todavía una peculiaridad notable en la determinación 
de la función para la que Jeremías es elegido: para “profeta de las nacio- 
mes”. Lo nuevo de tal encargo ha llevado a algunos autores” a considerarla 
como inauténtica; el profeta en Israel, y desde luego Jeremías, se siente 
profeta de “su” pueblo y a él limita su actuación. La exégesis clásica que re- 
tiene el dato ye reflejado el universalismo de esa misión en los “oráculos 
contra las naciones” que tanto Jeremías como otros profetas pronuncian. 
Bardtke * considera el relato de la vocación de Jeremías, “profeta de las 
naciones”, como el de un “profeta de salud” (nab*') en cuanto contrapuesto 
a “profeta de juicio” o desgracia, función a la que evolucionará más tarde. 
Hoy día se aprecia sobre todo en esta su vocación el momento histórico en 
que surge su palabra, su sentido “político” *. El destino del pueblo, que esa 


= Cf infra pp, 401 5. 

2 CÉ supra n. 36; G, von Rad, Das theologische Problem des alttestamentlichen 
Schópfungsglaubens, BZAW 66 (Giesen 1936) pp. 138-47. Por su parte, W. L. Holladay, 
"The Background of Jeremial's SelfcUnderstanding', JBL 83 (1964) 156, encuentra el 
motivo “desde el vientre” en Sal, 22. 10 s. al margen del tema creacional. 

== Su principal propugnador es B. Stade, “Streifiichter auf die Entstehung der 
Jetzigen Gestalt der alttestamentlichen Prophetenschriften, 1) Jer. e. Y, ZAW 23 (1903) 
155; el mismo, "Der VOlkerprophet Jeremia und der jetzige Text von Jer. Kap Y, 
ZAW 26 (1906) 97, 113 s.; cl supra n. ». 

4 Cf Bardtke, 0.c. pp. 216 ss.; su vocación de “profeta de las naciones” surgiría 
en él de su conciencia profética al contacto con ln situación político-social de su época 
y la ejercitaría sólo en su juventud. Tenemos así la misma evolución que Wirthweln 
supone en Amós (cÉ. supra p. 197). Esta opinión se funda en una concepción del 
“nabismo” que no parece aceptable; c£, Reventlow, o.c. p. 42 n. 86. 

« CE H, Michaud, "La vocation du “prophdte des nations” (er. 1, 4-10), en 
Magqél shágéd, Fs. Vischer (Montpellier 1960) pp. 161 ss.; W. Vischer, 

Teremiah 1. 4-10. The Vocatioa of the Prophet of the Nations', Interpr 9 (1955) 312 5s.: 
Dios se revela a las caciones en Israel en la crisis de Toael; en su destrucción y 
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palabra va a modelar, está en este momento más que nunca ligado al papel 
que las demás naciones van a jugar frente a él. Creo que tiene aquí razón 
Reventlow cuando ve reflejada la ideología regia que atribuye al monarca un 
dominio y jurisdicción universal como representante del Dios de toda la 
tierra %. El profeta también, en cuanto depositario de la palabra divina, de- 
tenta una función de alcance universal. Todas las naciones están sometidas 
a dicha palabra, que determina su destino en la doble dirección de la salvación 
y el castigo, como explicita el v. 10 (cf. 9.24ss.; 12. 14ss.). Esta noción del 
profeta como “representante” o lugarteniente de Yahweh (págid “al-haggó- 
yjim), no simple mensajero, será de gran importancia para determinar el Sitz 
im Leben de los relatos de vocación *. 

Como podrá apreciarse falta en esta perícopa de misión el mensaje, sólo 
implícitamente indicado (“todo lo que te ordene hablarás”). Pero este es 
un hecho normal en los relatos de vocación; estos no incluyen un mensaje 
propiamente tal que el profeta debe comunicar al pueblo o al rey en términos 
concretos. Ofrecen sólo una descripción o resumen del sentido de la activi- 
dad profética como “palabra de Dios”. Así en este relato. En versículos pos- 
teriores se tratará de precisar este extremo, intentando resumir la esencia 
de ese mensaje. 


6. Investidura 


La perícopa siguiente, vv. 9-10, presenta la investidura del profeta a tra- 
vés de una acción simbólica de manera más clara que en ningún otro relato 
de vocación, Es paralela a la que nos ofrece el relato de Isaías (6. 7 5%, con 
ln diferencia de que en este caso es Yahweh mismo, no un “serafín”, el o- 
ciante de este “sacramento de la ordenación profética”: “alargó su mano 
y me tocó la boca”, pronunciando la fórmula “he aquí que pongo mis palabras 
en tu boca”. Esta expresión es, al parecer, un “teologúmenon” que define el 
ser del profeta, como resulta de Deut. 18. 18 y de Ex. 4. 12,14, donde se 
dramatiza el mismo tema“ (cf. Jer, 5. 14 (15. 19) y también Num. 22. 38; 
23. 5,12; 1s. 51. 16; 59. 21, donde se usa ¿bre por nátan). Posiblemente Jere- 


Dios transciende a Israel, también la misión del profeta. C£. V. Deyescovi, 'La vocazione 
di Geremia alla missione profetica', BibOr 3 (1961) 10 ss.; cf. Seierstad, o.c. p. 45; 
Schmidt, 0.c. p. 29. 

EA Psalmen, v. 1, BK XV (Neukirchen 1966) pp, 14 ss. 
la acción es divergente: purificación / consagración 


4 Aparen 
(ct. Rudolph, o.c. p. 7); sobre este punto'cf. supra pp. 249 ss.; Reventlow, 0.c. p. 65. 
ama concentualización es frecuente, sobre todo entre los autores católicos; 


. 9 

Aa 2 5 si en Israel el sacerdote, a pesar del “oráculo sacerdo- 
pr Ea de Dios; ticos las “suertes” y la >", pero no la “palabra”; 
er. , 
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mías conoce esos lugares o su tradición y se siente como un nuevo Moisés, 
encarnación de la figura y función allí mencionadas %. Su coincidencia con 
la concepción deuteronomística del profeta queda clara en la actitud y ter- 
minología que usa en el caso de los falsos profetas (cf. 28, 9 y Deut. 18, 22). 
Nos hallamos, sin duda, dentro de la misma corriente religiosa. 

El y. 9 (“alargó Yahweh su mano y me tocó la boca"; cf. Juec. 6. 22; 
Dan. 10. 16) está suponiendo una visión teofánica con percepción inmediata 
de la presencia de Dios. No se describe ni menciona tal visión, en lo que el 
relato coincide con las antiguas teofanías de vocación, pero sirve de fondo 
a toda la escena. Esa experiencia teofénica es normal suponerla en conexión 
con un lugar sacro, con el Templo de Jerusalén en este caso, como expresa- 
mente se pone de manifiesto en los demás relatos de vocación. ¿Tuvo Jere- 
mías ese experiencia en relación con alguna participación en el culto como 
parece poder afirmarse de Isaías? En todo caso, es claro que también él conci- 
be la función profética en relación con el consejo divino (sód) cuyas decisio- 
nes transmite (cf. 23, 22); lo que hace aún inás verosímil el suponer una viven- 
cía similar a la de Isaías %. 

Según Reventlow* no sólo éso, sino que podemos afirmar que “offen- 
sichtlich” tenemos aquí el desarrollo de una acción litúrgica, que ya postula- 
ba la forma de “Heilsorakel” atribuida a este relato, “revestida” con la apa- 
riencia de “visión”. En realidad, no tenemos “vocaciones” directas sino que 
todas ellas son un revestimiento de esta indirecta “ordenación” de profeta 
ejecutada por el oficial del culto (probablemente otro profeta asistido del 
sacerdote). Pero de ello no tenemos testimonio directo. Hay, sin embargo, 
ritos similares, purificación y “apertura de la boca”, en Mesopotamia y Egip- 
to en ceremoniales cúlticos y funerarios”. En la Biblia la única ceremonia 
que se menciona de este tipo es la unción y coronación del rey, extendida 
más tarde al sacerdote %. Referente a un oficio carismático en Israel tenemos 
el gesto de Elías (3 Rey. 19. 19) sobre Eliseo y en particular el relato de la 
sucesión de Josué (Num, 27. 12 ss), que para Reventlow procede según un 
ritual preciso (plegaria con oráculo por “suertes”, imposición de manos por 
el predecesor, oráculo sacerdotal de encargo de función con sus elementos 
propios). 


.* Cf P. E. Broughton, "The Call of Jeremiak, The Relation of Deut, 18, 18 to the 
Call of Jeremiah', AustBIR 6 (1958) 39-46; W. L. Hi 1, "The Bac of Jere= 
miab's Self-Understanding. Moses, Samuel, and Ps. 22, JBL 83 (1964) 153-64; el mismo, 
“Jeremiah and Moses. Further Observations”, JBL 85 (1966) 17-27; cf. infra p. 401 n. 148. 

4 CES. H. Blank, “Of a Truth the Lord Hath Sent me": An Inquiring into the 
Source of the Propkefs Authority (Cincinnati 1955) p. 8; infra p. 377. 

Y C£ Reventlow, o.c. pp. 49, 63, 75; para una crítica benéola de su posición 
ct A. H. J. Gunneweg, 'Ordinatioasformuiar oder Berufungsbericht in Jeremia 1 
'Glaube, Geist, Geschichte (Leiden 1967) pp. 91-98; un posible formulario y ritual no 
se oponen a usa “experiencia real” narrada según aquél. Cf. R, Kilian, 'Die prophetischen 
Berufugsberichto”, Theologie im Wandel, Fs. Túbingen (Múnchen 1967) pp. 356-76. 

% Cf supra p. 397 n. 123 sobre el sentido de tales ritos, 

E Cf infra p. 398, 
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De nuevo hemos de hacer salvedades a esta opinión. En primer lugar, es 
sorprendente que los códigos litúrgicos de Israel no conserven memoria de 
tal ceremonia referente a una figura clave en el desarrollo religioso, mientras 
lo hacen para otros “funcionarios” cúlticos (sacerdotes, levitas, nazareos). 
Pero es que, además, aunque semejante ceremonial existiera en Israel, lo que 
en absoluto no sería de excluir", resulta inútil que de él se haga relato o 
“kérygma” como introducción a la propia actividad oracular, debiendo ser 
un elemento conocido y supuesto por todos. ¿Qué novedad podría aportar 
con ello el profeta para garantizar su palabra? Pero aún sorprende más la 
“diversidad” con que los distintos profetas (Isaías, Jeremías, Ezequiel) tradu- 
cen un ritual que es, por construcción, una forma estable y uniforme de ex- 
presión religiosa **. Con todo, el elemento más inaceptable de esta opinión está 
en el hecho de suponer que en estos casos de vocación la “visión”, es decir, 
la teofanía, es un “revestimiento”, mientras se reconoce la realidad de otras 
experiencias visionarias en los profetas, incluso en este mismo capítulo. Es 
ésa una suposición gratuita *. 

Por lo que se refiere a los paralelos aducidos, hay que advertir que se 
trata de los dos únicos casos en que se da una “sucesión”, que no se prueba 
en los demás y que, por tanto, no les es sin más aplicable. Además, en el 
caso Elías-Eliseo no se trata de una “vocación” de profeta sino de discípulo *, 
y el gesto no es litúrgico sino jurídico. En el de Josué, según una crítica 
literaria muy verosímil, tenemos la versión “sacerdotal” (P) de su investidura 
que hace intervenir en este estadio la figura del sacerdote como protagonista 
de la conquista y se sirve de un gesto ritual (extensión de la mano) para 
describirla. Lejos, pues, de servir de testimonio de “investidura tradicional” 
de un “carismático”, representa la transposición a él de formas sacrales. Jun- 
“3 a ella tenemos la versión deuteronomística de la sucesión que desconoce 
tal gesto, a pesar de ser más detallada *. 

En conclusión, estimo que se debe retener el carácter experimental “vi- 
sionario” de éste y demás relatos de vocación tal como su texto manifiesta 
y como su función de “principio y fundamento” de su posterior actividad 
oracular reclama: si sus palabras vienen directamente de Yahweh, su voca- 


32 Cl. supra p. 250; Reventlow, o.c. pa 63, 

sm La diversidad la explica Reventiow por el uso de distintas “imágenes” (“ascua", 
“volumen” para transcribir un ceremonial idéntico (contacto de la mano en los labios). 
Pero esto supone que “a priori” el relato es un "revestimiento" literario. 


lo tras tanto, 
2 es una "Mytblsierung” de 3 Rey, 13, 19 35. y otra (p. 76) sostiene que aquella 
refleja la “original” situación cúltica (epifanía, lugar, ordenación por el predecesor en 
el cargo); en ese sentido, habríamos de hablar mejor de una “desmitologización" en 
3 Rey. 19. 19 ss. En todo caso, de un ritual consistente en "echar el manto” no tenemos 
mención alguna; c£ supra p. 172 n. 22. 
5 CL supra pp. 103 ss. 
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ción debe tener igual procedencia; si para otras se admite la posibilidad de 
su vivencia interior, mucho más para ésta%. 

En este marco de la investidura, vivida como expresión de la teología 
yahwista del profeta en cuanto “boca” de Dios y aun de posibles ritos que 
traduzcan ese mismo sentido, el y. 10 delimita el alcance de la misión profé- 
tica. Es una “explicación” que prolonga la fórmula de investidura. En primer 
lugar, presenta los destinatarios que ya conocíamos sustancialmente por y. 5: 
pueblos y reyes. En realidad, yy. 9b-102 son un desarrollo de la idea clave 
formulada allí: nabt' laggóyim nétattikca, equivale a nátatti débáray bipika 
(= nabi) y hipgadtika... “al haggóyim, De este modo ambas secciones se 
Corresponden e incluyen (nátatti, laggóyim), enmarcando la central (vv. 6-8) 
cuya organización en torno al tema de la misión ya notamos. 

La parte segunda del y. 10 pretende explicitar el contenido de la misma, 
el objeto del mensaje profético de Jeremías: oráculos de ruina y oráculos de 
restauración para todo el mundo*. Su formulación sigue el mismo esquema 
ideológico que teníamos en el caso de Isaías. Como éste era enviado a “en- 
durecer y obstinar”, y en definitiva a “condenar”, así Jeremías es enviado 
a “arrancar y abatir, edificar y plantar”. Se refleja aquí la concepción diná- 
mica de la palabra de Dios, ejecutora infalible de lo que anuncia *. Por eso 
el profeta que la pronuncia, la “hace”; resulta una figura transida completa- 
mente de la presencia del Dios que le envía y que está “en su boca”, una 
especie de sacramento de su presencia en el pueblo; es no sólo su mensajero 
sino también su páqid, “lugarteniente o visir”, como decíamos más arriba 
(hipgadtika, “te he hecho mi pagid...”), 

Normalmente en Jeremías esta fraseología (lintóS wélintós libnót wélin- 
t6a') tiene a Yahweh por sujeto (cf. 12. 14; 18, 7,9; 24. 6; 31. 28; 42. 10; 


psi 
cf. Seierstad, o. c. pp. 66 8., 80 $,, 
“objetividad'; H. Langkammer, 


-rlebnisses de heten Jeremias. Ein 
aa YE dE ES en polémica con 
10 “éxtasis de relación"; no parece conocer la 
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45. 4), lo que resalta aún más ese sentido eficaz de la palabra, al atribuirla 
aquí al profeta: colaboración en la acción divina con toda la eficacia y su- 
bordinación que supone su papel de “representante” de Yahweh *. El profeta 
es así la figura determinante de la historia del pueblo no sólo su intérprete. 

Lógicamente muestro relato retiene una ineludible dependencia literaria, 
aun dentro de su peculiaridad, de relatos anteriores, sobre todo del de Moi- 
sés (E), Gedeón e Isaías. Desde esta perspectiva de coincidencia formal es 
desde donde debe ser entendido. Para este tiempo es ya claro en qué con- 
siste y cómo se formula y vive una “llamada” de Dios a la función profética. 


7. Visiones 


Por otra parte, la falta de teofanía y de mensaje explícito a que hemos 
aludido, ha sido compensada con la inclusión de dos “visiones”, quizá en 
virtud de esa misma conciencia de “forma” literaria. Se trata probablemente 
de una interpolación, o mejor diríamos, complementación que interrumpe 
la secuencia yy. 4-104-17-19%, Son visiones que constan de un símbolo y su 
explicación dada en una “palabra” de Yahweh, que es su centro real de in- 
terés. La conexión entre símbolo y explicación es de tipo estrictamente so- 
noro, es decir, se funda en un “juego de palabras” en cuanto pronunciadas. 
A través del mismo se define de modo genérico la firmeza y el contenido del 
mensaje de Jeremías y por eso sin duda han sido intencionadamente inserta» 
des en este lugar, aunque probablemente pertenecen a momentos distintos 
de la vida del profeta %. 

La primera de estas visiones confirma al profeta del inevitable cumpli- 
miento de la palabra de Dios, cuya eficacia no depende de su aptitud para 
pronunciarla. Es Yahweh quien vigila (3óg8d) atentamente para llevar a cabo 
su designio. La exégesis clásica ha visto en maggal Sagad una “rama” de 
almendro y ha pretendido explotar la “imagen” del ramo florido del árbol 
que “despierta” el primero entre todos. Pero maqgél no significa “rama”; 
el valor significativo del símbolo radica, aparentemente, sólo en la asociación 
homofónica Jagad/Zógad *, la etimología y naturaleza del “almendro” no 


las guera ». 401; Bach, oc p. LL. Como obserra Rudolph, o... 7, la palabra 
profética es una magnitud objetiva, pero su potestad (eksousta) es un servicio; 
Eicances becridor TáBilOs) ama en bl eción de espartendenta (págtd) de Yale 
sob da aclones 

. 5. 

$ C£ Budde, o.c. pp. 31, 35; Vogt, o.c. p. 247; Schrelner, o.c. p. 25; Rudolph, 
o.c. pp. 10 8.; Bright, 0.c. p. 7. Concluir de su objeto que una corresponde a prima- 
Vera Y Otra a otoño es excesivo (Ct Soubigos, 0.6 p. 7). Para Vol» o.c. D. 8; ost, 
0.€. p. 249, y otros (cf. supra ». 5) son del tiempo de su vocación; para Reventl 
vo. ¿8 36.34, ra ln de mu doc oetaror que 20 29 yo precisar 

quella época, la duda, el qumes correspondía al sonido “o” (supra y. 196 

a S, PATO Los exégetas resaltan el carácter de aseguración que la visión tiene 
Bara el prole: <£ Volz, S.0.p. 9; Selerstad, 0.€. p. 114! Von Rad, 0.0. pp. 73, 97: 
Tamparter, 0.c. p. 38, para quien se trata no sólo de un mensaje de amenaza sino de 
su realización; para Budde, o.c. p. 31, es una invitación a la paciencia y a la fe; 
Vogt, 0.c. p. 249, piensa que se le dio como confirmación y él la usa aquí como ame- 
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entran en causa, a lo sumo el carácter “punitivo” de la vara (Vogt). Otros 
autores han pretendido profundizar más en la relación de “contenido” entre 
símbolo y explicación, y han visto en la “vara” de almendro una referencia 
a la vara florecida de Aarón (cf. Num, 17. 16-26; Ez. 7. 10), como presagio 
y amonestación contra quien pretenda rebelarse frente a Yahweh*. Sería 
un motivo conservado en la tradición sacerdotal de la que participa Jeremías, 
Por su parte Sauer * descubre en la “vara de almendro” un instrumento má- 
gico, con lo que el sentido de la visión es que Yahweh vigila atentamente el 
culto extranjero para aniquilarlo; lo que es igualmente aplicable al objeto 
de la segunda visión, la olla sacrificial. Ninguna de estas explicaciones se 
impone. 

La segunda explicita y concretiza el contenido de la visión que ha reci- 
bido el profeta de anunciar la destrucción: será llevada a cabo por un ene- 
migo del Norte (missdpón hára'dh) todavía innominado que caerá sobre Judá. 
Será después tema constante de la predicación y anuncio del castigo en Jere- 
mías”. En este caso la asociación verbal no puede hallarse en el vocablo 
“norte” sólo, porque éste no hace “juego” simbólico, pues es tomado las dos 
veces en el mismo sentido directo de punto cardinal; además, el “norte” 
no es el objeto visto en el que radica el simbolismo %. La asociación hay que 
buscarla en aquél y en su determinación inmediata que es la que lo hace 
“simbólico” y que de otro modo resultaría superfiua, En esa determinación 
entra el “norte” como elemento complementario. Se logra así un perfecto 
paralelismo de construcción con la primera visión (maggal Sagad/sir nápúah). 
El simbolismo radica en el “soplo” del viento como expresión de la acome- 
tida del “enemigo” que vendrá “del norte”, de donde el viento sopla, no en 
el simple hecho de su dirección. De esa manera la relación símbolo-explica- 
ción se funda en la asonencia; a lo sumo con una ligera connotación de “ene- 
mistad” (viento del norte) como antes en la “vara”. Desde luego, nada se 
dice de la olla puesta al fuego, llena de agua hirviendo, próxima a derramar- 
se... según la reconstrucción de algunos exégetas, que trasladan así la rela- 


paza. Schrelner, o. c. p. 25, es el único que resalta el sentido de la respuesta del profeta: 
divina; "ves bi lta en y Zacarías; Dios mismo 

quizá se trata de un elemento fijo 
y indirectamente se pueden sacar esas conclusiones. 
Figure of the Almond Rod”, JBL 61 (1942) 99-103: 
dí the almond rod in Jer. 1. 11,12 symbolises tbe judgement of 
hs it ; appropiate symbol of Jeremials 
Williams, Teremiah's Vision of the 

Aimond Rod', A Stubborn Faith, Fs. Irwin (Dallas 1956) pp. 90-99; Schreiner, 0. €. p. 25. 


. ierstad, o.c. p. 115; Von Rad, o.c. pp, 203, 205; Volz, 0.c, p. 9; 
Schreiner, o. c. p. 27; O. Elssfeldt, The Prophetic Literature", The 0.7. and Modern 
Study (Oxford 1951) p. 124, 

*- CE Reventlow, 0.0. pp. 82 5.; Weiser, 0.c. p. 8 1. 2; ya Duhm, 0.c. p, 12, 
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ción simbólica al contenido de la imagen por encima de la evocación verbal 
que es su género propio". 

Junto a esta precisación del mensaje y misión profética de Jeremías, las 
“visiones” suplen a su vez la falta de una teofanía explícita, creando en el 
relato de yocación una ambientación teofánica; en esta doble función, ade- 
más de en la forma, coinciden estas visiones con las que vimos reunidas en 
torno a la vocación de Amós*. Como allí, también en este caso se discute si 
se trata realmente de “visiones” o de asociaciones significativas provocadas 
por la presencia de objetos reales (una vara, una olla)”. Esta es la opinión 
más dominante, que algunos autores han “romanceado” en exceso, 

La forma literaria de estas dos visiones es simple y homogénea: pregun- 
ta de Yahweh (“¿qué ves?”), respuesta del profeta (que resalta el “objeto”), 
explicación de Dios. Tienen su correspondiente en Amós 7, 1-8; 8. 1-3; 
Zac, 4. 1 ss.; 5. 1 ss, y en el mismo Jeremías (18. 1 ss). Participan del gé- 
nero de las “acciones simbólicas” y como éstas representan momentos “re- 
velatorios"” en que el profeta recibe y objetiva la palabra que debe comunicar 
al pueblo; en cuanto tales son experiencias no evaluables de por sí como 
expresión de una vida mística intensa, sino como otro elemento más de la 
función kerigmática”, Su esquema mismo tiene posiblemente un origen sa- 
piencial o catequístico, expresión de un método didáctico en uso quizá en 
las “escuelas” proféticas o sapienciales de la época. 

Los yv. siguientes (15-16) “comentan” y “explican” la segunda visión 
desde el punto de vista histórico y teológico, evocando la experiencia de su 
cumplimiento (cf. 25. 29 ss.; 39, 31-14; 43. 10; 49. 38) y la ideología profé- 
tico-deuteronomística de la idolatría como causa de la destrucción de Israel. 
Se anuncia la invasión y el asedio como instrumentos del juicio divino por 
dicha idolatría. Para algunos este ataque a Jerusalén por pueblos extra- 
ños recoge probablemente una tradición cúltica”, Su inserción sigue la mis- 
ma línea que ha motivado la de las visiones; pero literariamente representa 
ya un elemento aparte. Aun sin negar su autenticidad, no es posible precisar 
si representa un oráculo distinto de Jeremías o un complemento, original o 
redaccional, a y. 14. En favor de esta segunda alternativa está la serie de 
conexiones verbales que median entre los dos. En primer lugar adviértase 


7% No sabemos si está puesta al fuego o colgada o inclinada, ni si la olle repre- 
senta el “mal" o más bien los habitantes sobre los que soplará aquél (adviértase la 
forma pasiva en vez de la activa de la visión; el "mal" será “soplado”; cf. 


¿supra > ». 
a Elia da le opinión más corriente (así Dun, Volz, Schmidt, Nótscher, Weiser, 
Rudolpk, "Von Rad, Neber, Soubigou, Vogt, Culllaume); algunos autores “recons 
Ja escena un tanro moveloscamente; Sl Slmide, 0 06; Lindbloz, o. e. pp. 199 6 


34 
MEE aten ace po 3, Von Rad, Theologie, Y. 1, pp. 167 5 
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la convergencia en la palabra-claye “norte”; por otra parte rá'dh forma una 
especie de inclusión (vv. 14,16) que suelda ambas perícopas ”; a la vez petah 
podría hacer referencia a tippátal, con lo que los tres vocablos que consti- 
tuyen la “palabra” explicativa de la segunda visión (misgapón tippátah há- 
rá'ah) serían expresamente asumidos y comentados en estos versículos, En 
ese caso, si nuestra argumentación anterior y la explicación textual dada en 
n. ” son exactas, habría que concluir que el “comentarista” no percibió su 
sentido. 

En esta sección explicativa, vv. 15-16, se pasa del simbolismo de la visión 
segunda (“el mal” del norte son “los reyes”) a la alegoría: los invasores son 
presentados bajo la imagen del juez que se sienta a las puertas de la ciudad 
y en nombre de Yahweh pronuncia sentencia contra ésta misma y sus villas 
dependientes. Reproduce así el concepto profético de las naciones como ins- 
trumento de Yahweh en la conducción de jueblo. La sentencia de perdi: 
ción, contenida en este mismo hecho del juicio, de “lamar” a los jueces, 
precede aquí a su fundamentación: la invectiva contra la idolatría de Israel 
que supone la transgresión de la exigencia básica de su Alianza con Yahweh ”, 


8. Confirmación 

La perícopa última del relato, vv. 17-19, constituye una continuación te- 
mática de yy. 4-10, interrumpida por la inserción de vy. 11-16. En la posición 
actual resulta una “inclusión” que enmarca y pone de relieve la unidad re- 
daccional de todo el relato contenido en este capítulo. La correspondencia 
es múltiple, un auténtico paralelismo de expresiones: 7b9/17af (“les habla- 
rás todo lo que yo te ordene”), 8a/17b (“no tiembles frente a ellos”), 5b,9b, 
1020/1840 (“mira que te pongo...”), 1038,18b (“para los reyes... y el pue: 
blo...”), 8b/19b (“yo estoy contigo para salvarte, palabra de Yahweh”). 

Esta sistemática repetición de los temas básicos (misión y encargo de 
mensaje, confortación, investidura, destinatario, promesa de asistencia) hace 
de esta perícopa una confirmación de la primera.. De nuevo, el mensaje en- 
cargado es la “palabra de Dios” en general, todo lo que el profeta reciba 
como tal, sin especificar. Esto representa una clara conciencia de la función 
profética y de la disponibilidad absoluta que ésta reclama. Inmediatamente 
abocará a un irremediable enfrentamiento con su pueblo y sus jefes que se 
hallan en constante oposición a la palabra de Yahweh. Su destino personal 
será encarnar esta lucha con la conciencia clara de su dolor y su triunfo, 
pues Yabweb, que es invencible, está con él; en definitiva, se le prohibe el 
miedo. Esta conjugación de protagonistas queda de manifiesto en la contra» 
posición de los sujetos que encabezan los tres versículos: “pero tú te ceñi- 
rás... mira que yo te pongo... combatirán ellos contra t|...”; en este con- 


_ CL G. Fohrer, "The Twofold Aspect of Hebrew Words', Words and Meanings, 
Fs, Thomas (Cambridge 1968) p. 76; Rudolpb, o.c. p. 12, 
M> CL Welser, 0.c. p. 9; Volz, 0.c. p. 10; ct. supra m. *. 
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texto la imagen del y. 10, que manifestaba la soberanía de la palabra divina 
(“te constituyo (pagld) el día de hoy sobre las naciones y los reyes”), se ha 
cambiado aquí en la de su indestructibilidad (“te pongo hoy por ciudad 
inexpugnable...”; cf. 15, 20 5). 


9. Redacción y estructura 


Esta correspondencia temática convierte todo el capítulo en una unidad 
construida sobre la base genérica de un “relato de vocación” (misión, inves- 
tidura, teofanía, mensaje). Pero no se trata probablemente de una unidad 
original sino redaccional. En esta construcción es posible advertir varias 
capas redaccionales: desde un núcleo original (4-10) de procedencia jere- 
míaca se ha procedido a una sucesiva complementación; en primer lugar con 
un comentario y explicitación de la misión en yy. 17-19, para seguir con una 
introducción (yy. 1-3) que lo sitúa en la historia santa, y una ambientación 
teofánica y concretización del mensaje (yv. 11-16). Esto último probable- 
mente en relación con la incorporación del relato a una unidad redaccional 
(“volumen”, “libro") más amplia. El resultado final es una unidad perfecta- 
mente estructurada y con sentido propio. 


D Introducción: datación, personajes 1.13 
teofanía implícita (débar yinoh) 4 


U) Misión: diálogo de misión: 


elección: predestinación (“te conocí... te santifiqué”) 
designación (nabi" laggóyim nétattika) 
objeción: “no sé hablar” (dabbdr) 

“soy un muchacho" 

respuesta: «no digas soy un muchacho" 

envío; fórmula de encargo ('esldhdka t8léh... tXdabbar) 
destinatario: "contra quienquiera yo te envíe” 
mensaje: “todo lo que te ordene hablarás” 

contortación ('al tir) 

promesa de asistencia ('itt8ka "Ant) 


ID) Investidura: — situación (teofanía implícita) 
gesto: toca la boca 
fórmula: (nátatti dibáray bépika) 
función: (Iipgadetka... “al haggóyim... lintó!...) 
IV) Visiones: ambientación teofánica: 
pregunta de Yahweh 1,132 


CPES? PELPINDORES 
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V) Confirmación: misión (...wofdibbarta...) la 
confortación ('al t8har) 1b 
designación / investidura (nétateika 14...) 18 
promesa de asistencia (itt8ka "Ant) 19 


Yendo más allá aún en la historia de la tradición es posible que el núcleo 
original 4-10 dependa de la tradición mosaica y de la especulación deutero- 
nomística en torno a la figura del profeta, en relación quizá con la reforma 
de Josías y la implantación del Deuteronomio, Según Holladay en el relato 
de su vocación demuestra Jeremías conocer textos como Ex. 1-4 (quizá 7. 2); 
1 Sam. 1-3; Deut, 18. 15-22; Sal. 22, dado los paralelos literales que all se 
encuentran ". Considera su función como continuación de la de Moisés y 
Samuel (cf. Jer, 15, 1//Sal. 99. 6) en la línea de Deut, 18. 18 (“les suscitaré 
un profeta de entre sus hermanos como tú, pondré mis palabras en su boca 
y les hablará todo lo que yo le mande”, wénatatti débaray bépito v8dibbér... 
kol“áser "dsawweni). La opinión es muy verosímil si tenemos en cuenta que 
no sólo Jeremías sino otros profetas anteriores, como Elías”, se han sentido 
ligados estrechamente a la gura y tradición mosaica de la Alianza, hasta 
poder hablar de la esencial “mosaicidad” de la función profética; o si se 
prefiere, a la inversa, de los orígenes esencialmente proféticos, en su con- 
tenido y en su expresión oracular, de la religión de Israel”. 


6 1 Ex. 4. 10; Jer. 1.7 | Ez,7. 2 (P); Deut. 18. 18 (ps alaba 
del último son esos los únicos lugares); Jer. 1. 22. 11 
'er); además téngase en cuenta la referencia a la “madre” en ese salmo 
en pesca Dd. 14-18; 15 Jo, y el tina del “muchacho” en las infancias de 
que son fuente de Jer, 1. 6 5. 
3 p- 163 n. 75, 
CÉ. infra p. 401 m. 148. 


ares hálak / 
51 sa. 


Capfruto XII 
LA VOCACION DE EZEQUIEL (Bz. 1. 1-3. 15) 


1. Introducción y texto 


El libro del profeta Ezequiel, como el de Jeremías, comienza con el re- 
lato de su vocación. La diferencia más notable que le separa de éste y otros 
relatos similares es su prolijidad, su barroquismo; ocupa casi tres capítulos. 
No obstante, es posible descubrir a todo lo largo del mismo una profunda 
unidad de composición. Esto, naturalmente, no puede excluir la existencia de 
una no menos profunda elaboración “redaccional” a la que el relato ha sido 
sometido. Dos son los instrumentos principales que se usan para detectarla: 
la versión griega y un cierto criterio de lógica narrativa que aprecia la distin- 
ción entre lo experimental y lo discursivo, entre el original y el comentario. 
En virtud de los mismos se ha intentado descubrir, por debajo de las adi- 
ciones redaccionales y glosas explicativas, el primitivo relato del profeta”. 

La pretensión es muy arriesgada”, teniendo sobre todo en cuenta la fra- 
gilidad de los instrumentos de que dispone. La versión griega, que se toma 
como representante de un texto hebreo más breve y primitivo, podría ser 
sólo consecuencia de una inclinación a la abreviatura por parte del traductor 
de un texto prolijo y confuso”. Y en cuanto al criterio literario, no hay que 
perder de vista que entre la experiencia y su redacción transcurre un período 
de sedimentación que puede dar lugar a una actitud explicativa o interpre- 
tativa en el mismo autor primitivo, teniendo en este caso en cuenta la ten- 
dencia detallista y alegorizante del mismo en otros relatos (p. ej. cc. 16 y 
20)'. No pretendemos ignorar el valor de esa metodología, pero sí preca- 
vernos contra un uso excesivamente confiado de la misma. 


Para tales 
Erechiel, Seera Pagina, v. 1 (Paris-Cemblontx. 1939) ppo 471 $e 
brbtico E supra p. 21 sobre la distinción entre “original” e “inquténtico" en los textos 
cos. 
dy Sobre el terto griego de Esequiel cf la bibliografía de Zimmer PD. 121 8, 
quien con frecuencia reconoce su fragilidad; en particular, J. RC das Tener: 
tung der Esechiel Septuaginta', Bib 34 (1953) 435-55, 
El mismo Zimmer, o. €. p. 37, admite que esta elaboración pado ser próxima a 
Esequiel Naturalmente, en esta postura no entran para nada principios dogmáticos en 
fensa de “un texto Inspirado" (ct. Vogt, 0.0. DD. 4/2 88), Hino un simple Cuidado de 
oieirca a frente a actitudos críticas que en última instancia se manifiestan 
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El análisis presente se atiene al texto masorético actual, no a su presunta 
prehistoria; únicamente se señalarán en la traducción las omisiones de la 
versión griega, como posible indicio para el descubrimiento de aquélla. De 
ser válidas en tal sentido, resultarían expresión de la clara voluntad de es- 
tructuración literaria con que habría sido tratado nuestro relato, tal como 
se desprenderá del análisis literario siguiente: 


Bz.1. 1 


2 


1 
18 


“Acaeció que el año tercero* el (mes) cuarto, a cinco de 
dicho mes, hallándome yo entre los depertados junto al canal 
Kebar, se abrieron los cielos y vi visiones divinas”. “A cinco 
de dicho mes..”, correspondiente al año quinto de la depor- 
tación del Rey Joaguán*, vino palabra de Yahveh* a Eze- 
quiel Ben-Buzí, sacerdote *, en la tierra de los Caldeos junto 
al canal Kebar. 

Fue sobre má" “allí la mano de Yahoeh"; miré y vi que 
venía del norte* un huracán, nubarrón imponente con relérm- 
pagos! 'y resplandor en torno", y de su interior (salía) como 
un brillo de electro!, 'del interior del fuego”. De su centro 


alas “cada uno de ellos'!, Sus patas eran rectas y sus pezuñas 
como pezuñas de becerro; resplandecían con brillo como de 
bronce brufido", Brazos humanos” (les salían) por debajo 
de sus alas a los cuatro lados; los cuatro tenían rostros y 
alas'; “éstas se emparejaban unas con otras, sin que se vol- 
viesen al marchar; todos marchaban de frente. La apariencia 
de sus rostros (una) era humana y los cuatro tenían (además) 
rostro de león a la derecha, rostro de toro a la izquierda los 
cuatro y rostro de águila los cuatro. “Sus rostros * y sus alas 
estaban extendidas por encima; cada uno tenía dos empareja- 
das una (con otra)* y dos que les cubrían el cuerpo. Todos 
marchaban de frente; iban allí hacia donde el Espíritu? esta- 
ba por ir, sin volverse al marchar, En cuanto a la apariencia 
de los animales", su aspecto era de ascuas de fuego, a modo 
de antorchas; aquél discurría entre los animales. El fuego era 
fulgurante y de él salían relámpagos. “Los animales se movían 
de aquí para allá a la manera del rayo'*. Miré “a los animales 
y vi una rueda en el suelo* junto a los animales a “sus” cua- 
tro "caras'. El aspecto de las ruedas 'y su estructura” era co- 
mo fulgor de crisólito* y tenían los cuatro una misma apa- 
riencia; 'y su aspecto' y su estructura era como si una rueda 
estuviera empotrada en otra, Al marchar lo hacían en las 
cuatro direcciones”, sin volverse al marchar. En cuanto a sus 
llantas, tenían una altura “terrible” * y sus segmentos estaban 


19 
20 


23 
24 
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todo en derredor llenos de ojos* en las cuatro. Al marchar 
los animales las ruedas marchaban a su lado y cuando se al- 
zaban los animales del suelo se alzaban las ruedas; iban “all£ 
hacia donde el Espíritu estaba por ir. Las ruedas se alzaban 
a una con ellos, porque el espíritu de los animales estaba en 
las ruedas”. Cuando marchaban ellos, marchaban (también), 
y cuando se paraban aquéllos, se paraban; cuando se alzaban 
del suelo, se alzaban “las ruedas a una con ellos, porque el 
espíritu de los animales estaba en. las ruedas. Sobre las cabe- 
zas de los animales (se alzaba) una especie de basamento" 
como el fulgor del cristal “terrible” ", extendido por encima 
de sus cabezas. Debajo del basamento estaban sus alas dere- 
chas (emparejadas) una con otra; a cada uno “de ellos" dos le 
cubrían el cuerpo ”. Escuché el ruido de sus alas al marchar 
como si fuera el ruido aguas caudalosas, “como la voz del 
Todopoderoso' “, “como un ruido tumultuoso, como fragor 
de ejército; cuando se paraban, sus alas se distendían. 'Por 
encima del basamento que estaba sobre sus cabezas había“ 
un rumor; cuando se paraban, sus alas se distendían'. Por en- 
cima del basamento que estaba sobre sus cabezas había una 
especie de trono con aspecto como de piedra de lapislázuli " 
y sobre esa especie de trono una especie de figura como de 
hombre “sobre él. en lo alto. Vi como un fulgor de electro, 
“como el aspecto de un fuego con halo en derredor *, (des. 
prenderse) desde lo que parecían ser sus lomos para arriba; 
y desde lo que parecían ser sus lomos para abajo, vi como 
una especie de fuego con resplandor en torno. Era como el 
aspecto del arco que aparece en las nubes los días de lluvia, 
así era el aspecto del resplandor que había en derredor. Era 
el aspecto de la silueta de la Gloria de Dios. Al verla caí 
tro a tierra, Escuché la voz de uno que hablaba y me di 
—"Hijo de hombre, ponte en pie, que voy a hablar conti- 
LA 
Entró en mí un espíritu, “cuando me dirigió la palabra, que 
me puso en pie. Escuché al que me hablaba y me dijo: 
—“Hijo de hombre, te envío a los hijos de Israel, "al pue- 
blo de' los rebeldes” que se han rebelado contra mí; 
ellos y sus padres “han prevaricado contra mí' hasta este 
mismo día, 'y los hijos son duros de rostro y tercos de 
corazón; a ellos te envío' Y. Les dirás: Así dice “el Señor 
Yaloch... Y, por más que ellos no te escucharán ni ceja- 
rán*, porque son una casa rebelde; pero sabrán que apa- 
reció un profeta entre ellos. Tu, hijo de hombre, no les 
temas, no tengas miedo de sus palabras, aunque (viven) 
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contigo (gentes) obstinadas y rebeldes” y estás sentado 
sobre escorpiones. Pero no tengas miedo de sus palabras, 
ni te asustes ante ellos, aunque de veras son una casa 
7 rebelde. Háblales mis palabras, por más que de cierto no 
te escucharán y no cejarán, porque son (una casa de) 
8 rebelión%, Pero tú, hijo de hombre, atiende a lo que te 
digo; no seas tú tambión rebelde como la casa rebelde, 
Abre tu boca y come lo que te doy”. 
9 Miré y vi que una mano se extendía hacia má y "que" en ella" 
10. (se sostenía) un volumen. Lo extendió delante de mí y estaba 
escrito por delante y por detrás. Y lo escrito en él (eran) la- 
. 1. mentaciones, gemido(s) y grito(s) de angustia. Me dijo: 

—"Hijo de hombre, “come lo que te encuentres, cómete 

este volumen y ve a hablar a la casa de Israel”. 


2-3 Abrí la boca y me hizo comer “aquel volumen. Me dijo: 
—“Hijo de hombre, ceba tu vientre y llena tus entrañas 


con este volumen que yo te doy”. 
Lo comí y me resultó como la miel de dulce en la boca. 


4 Me dij 


jo de hombre, ve, acércate a la casa de Israel y há- 

5 blales con mis palabras”. De cierto que no eres envia- 
doi a un pueblo de dicción abstrusa 'y de lengua dificil 

6 (sino) 'a la casa de Israel'; no (eres enviado) a pueblos 
numerosos “de dicción abstrusa y de lengua difícil, cu- 
yas palabras no has oído; si por cierto” a ellos te envia- 

7 se, te escucharian, Pero la casa de Israel no querrá es- 
cucharte, porque no quieren escucharme a mó; pues la 

8 casa de Israel es de frente terca y de corazón duro. Mira, 
yo hago tu rostro duro como el suyo y tu frente dura 

9 como la suya; como diamante, más dura que el pedernal 
"hago yo tu frente". No les temas ni te asustes ante ellos, 
aunque son una casa rebelde”. 


— “Hijo de hombre, recoge en tu corazón todas las pala- 

11 bras que yo te diga y próstales oído. Ve, acércate a los 

exiliados, a los hijos de tu pueblo, háblales y diles: Así 

dice 'el Señor Yahoe.... aunque ellos de cierto no te es- 
cucharán y no cejarán”. 

12 Me arrebató el Espíritu y oí detrás de má el ruido de un gran 

13. terremoto al alzarse” la gloria de Dios de su lugar; así como 

el rumor de las alas de los animales que chocaban una contra 

Otra y el ruido de las ruedas junto a ellas y el ruido de un 
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14. 'grax' terremoto. Me arrebató el espíritu y me substrajo, y yo 
marché “fortalecido! Y por el ardor de mi esptritu, pues la ma- 

15 no de Yalweh (fue) sobre mí con fuerza, Me acerqué a los 
deportados en Tell-Abib, 'que habitaban junto al canal Kebar”, 
donde habitaban y me estuve siete días entre ellos siendo 
causa de estupor” ". 


2, Notas de crítica textual 


* El texto consonántico es seguro (LX): (en tó triakostó “étei); así, no me 
parece aceptable la corrección de Auvray (DISIOE 'esráh) mi la de Van Hoonacker y 
Colunga (Kislóstm); ct. P. Auvray, o.c. p. 499; el mismo, Eréchiel (Paris 1947) p. 94; 
el mismo, Ezéchiel, BJ (Paris 1949) p. 21; A. Van Hoonacker, "Le titre primitif du livre 
d'Ezéchiel”, RB_9 (1912) 252. Para otras opiniones c£ infra n. 8. Preferimos seguir la 
opinión de C. F. Whitley, "The “thirtieth" Year in Ezekiel 1. 1', VT 9 (1959) 329 s.; 
y antes V. Herntrich, Ezechielprobleme, BZAW 61 (Giessen 1932) pp. 61-63, 73; 
Quizá baste suponer un -m enclítico o su transposición a la palabra siguiente de donde 
procedería (bisloS Santm) y que sería la construcción normal; cf. Jolion, Grammaire 
p. 439 $ 142d; Zimmerli, 0.0. p. 46. 

> Para la construcción (imperfecto seguido de perfecto) ef. Ez. 20. 1; 26. 1; 
29. 19...; 15. 7. 1; Jer. 36. 1; G. A. Cooke, A Critical and Exegetical Commentary 
on the Boook of Esekiel, ICC (Edinburgh 1966) p. 8; Zimmerli, 0.c. pp. 3, 46 s. (para 
las expresiones “abrirse los cielos”, "visiones divinas”). 

* Es un “lema” que toma la expresión del y, anterior para glosarla; ct. infra n. 11. 
Se refiere a la fecha completa, aunque sólo cita sus últimas palabras; cf. Cooke, 0.c. 
p. 3; Zimmerli, 0.c. p. 23; W. Elchrodt, Der Prophet Hesekiel, ATD (Góttingen 1966) 
p. 3. 

4 La expresión hebrea háy0h hdyah puede ser retenida perfectamente, sin necesidad 
de suponer una dittografía como quiere Zimmerll, o.c. pp, 3 s.; cf. Cooke, 0.c. p. 8; 
el carácter enfático “puede” deberse a lo decisivo de la primera palabra, la de la 
vocación, que el redactor ha querido' subrayar, La construcción es normal en hebreo 
y ugarítico. 

* El calificativo puede referirse al padre, pero es más normal suponerlo referido 
a Ezequiel, 

* Posiblemente el texto consonántico original es “ly, ambiguo pues el sufijo -y 
puede representar también la 32 persona (cf. supra p. 272 n. 14); así lo interpretó la 
lectura masorética 'iláyuw. Parece preferible la primera persona (cf. LXX, 'ep"em2) por 
su conexión con la frase siguiente (cf. 8. 1; 37, 1; 40. 1); cf. J. Herrmano, Exechiel, 
KAT (Leipzig 1924) p. 12; Cooke, o.c. p. 6; Auvray, "Ezéchiel 1-3 p. 482; Zimmerl!, 
0.c. pp. 4, 22; A. Colunga, “La vocación de Ezequiel”, EstBib 1 (1942) 127. 

£ Sobre la expresión “la mano de Yahweb fue sobre...”, como expresión del 
éxtasis, cf. Eichrodt, 0.c. p. 5; Zimmerli, o.c. pp. 47 s.; 1 Seierstad, Die Offenba- 
rungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja und Jeremia (Oslo 1965) pp. 172 
J. Ziegler, Esechiel, EchtB (Wirzburg 1948) p. 10; G. Fohrer, Hauptprobleme des 
Buches Ezechiel, BZAW 72 (Berlin 1952) pp. 250 ss. 

A El “norte” indica aquí probablemente la “morada” de Dios (cf. Is. 14. 13; Sal. 
48. 2-3; Job 26. 7), conocida en la mitología cananea; cf. Herrmann, 0.c. p. 
Eichrodt, o.c. p. 8; Zimmerii, 0.c. p. 51; Cooke, o.c. p. 10; J. de Savignac, Note 
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sur le sens du terme saphon dans quelquels passages de la Bible", VT 3 (1953) 96, cuya 
versión “ciel muageux" es discutible. Otros lo entienden más bien de la dirección de 
donde viene la “gloria” de Yahweb, de Jerusalén (cf. infra nm. 67); así Colunga, 0.c. 
p. 128; A. Bertholet-K. Galling, Ezechiel, HAT (Túbingen 1936) p. 5; H. M. Orlinsky, 
“Where did Ezechiel recelve the Call to Prophecy?', BASOR 122 (1951) 36 n. >. La 
opinión de Ziegler, o.c. p. 10, que ve una referencia al juicio que “viene del norte" 
(9. 2; 26. 7; Jer. 1. 13; 4. 6; 10. 22), no me parece aceptable, pues tal concepto no 
se refiere a la “gloria” sino al enemigo o instrumento de castigo que Yahweh hará 
venir sobre Israel, 

1 Literalmente “fuego prendido”, cí. G. R. Driver, 'Ezekiel's Inaugural Vision', 
VI 1 (1951) 60 n. 1; no es precisa la corrección que propone E. Nestle, "Miszelle 20 
(Ez. 9. 24; Bz, 1. 4), ZAW 25 (1905) 364 5. (mitlahagah). 

1 El sentido de "brilo” para “ayin aquí (cf. y. 27) y quizá en v. 18 (c£ Zac. 3. 9; 
Prov. 23. 31) es preferible (cf. Herrmann, o.c. p. 2; Cooke, 0.c. p. 11; Zimmerli, 0.c. 
p. 3; Driver, o.c. p. 60; infra n, 43) al de "incrustación" (cf. Vogt, 0.c. p. 481, 
“Verzierungen” originariamente; W. A. Irwin, “Halmal', VT 2 (1952) 169) y de “espejo”. 
(cf. O. Procksch, 'Die Berufungsvision Hesekiels, Festsohrift K. Budde, BZAW 34 
(Giessen 1920) p. 142). La identificación del metal hafmal con el “electro” (LXXO), 
aleación de plata y oro (ct. Zimmerll, o.c. p. 56), es discutible pero preferible a 
“bronce” (ct. y. 7; Cooke, 0.c. pp. 10, 23: ac. esmaru) y “baño, incrastación, esmalte” 
(lrwin, 0.c. p, 169: persa is-ma-lu; Colunga, o.c. p. 128). Con todo, la sugerencia de 
Driver, 0.c. pp. 60 s,, “latón, azofar” (cg. hsmn; ac. elmeñu) mereco toda atención. 
Si conociésemos exactamente el sentido de los otros "brillos", se podría Intentar una 
comprensión orgánica de todos ellos. 

X Repetidamente se ha propuesto para pánim el sentido de "forma, aspecto” 
O. Steinmano, Le prophite Ezéchiel et les débuts de lexil (Paris 1953) p. 175; 
Colunga, 0.c. p. 131; Vost, 0.c. p. 482; H. Lesétre, 'Chérubin", DB, v. II p. 665), pez 
el sentido estricto de “rostro” parece ineludible (cf. infra mn. 17, 21); esos “aspectos” 
serían patas, alas, pezuñas, pero son distinguidos expresamente de pántm. 

1 El hebreo lAhem, además de redundante, es el primer caso de confusión de 
“sufijos” en este capítulo; sobre el particular cf. infra p. 302, 

X C£ P. Auvray, 'Remarques sur la langue d'Ezéchiel', Sacra Pagina, v. 1 (Gem- 
bloux-Paris 1959) p. 463: qalal depende de ac. qullu, clase de bronce. De otro modo 
la concordancia sería defectuosa. 

E Para el sentido “brazo” de yd cf. M. Dahood, Psalms 1, AnchB (Garden City 
N. Y. 1966) pp. 224, 235. Por la misma metonimia se toma aquí regel por "pata". 

* Posiblemente Gpénéhem corresponde al versículo anterior (¿con “waw" anfático?) 
como su sujeto; c£. la función de kanapghem en v. a. En ese caso habría que traducir: 
“en cuanto al aspecto de sus rostros: de hombre... era su rostro", Así yy. 9 y 10 
explicarían y. 8b: "los cuatro tenían rostros y alas”. 

* la expresión hebrea puede ser completada según v. 9 (Zimmer); pero quizá 
ao sea preciso, refiriendo el segundo '1S a mékassó! y suponiendo un waw pospositivo 
con una posible caída de lemed (cf, y. 23). No se puede descartar que y. 12 represente 
una “lectlo conflata” de vv. 9 y 23. 

» C£.y.20s. El "espíritu" aquí es una categoría “teofánica” que incluye el “viento” 
(ráal sParáh) y el “aliento vital” (rial: hahayyah) comunicado por Yahweb, y del que 
participará el vidente (cf. 2. 2; 3. 12,14) como fuerza "espiritual"; diversos grados 
una misma energía. Cl Procksch, o.c. p. 147; Cooke, 0.c. p. 15; Zimmerll, o. 
pp.12655,; E. Baumano, "Die Havptvisionen Esechiels in ihrem zeitlichen und sachlichen 
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Zusammenhang untersucht, ZAW 67 (1955) 65; B. Stein, Der Begriff Kebod Yalnweh 
und seine Bedeutung fr die clttestamentliche Gotteserkenntnis (Elnsdetten 1939) 
p. 273. 

« La versión griega supone “entre los animales” ('én més tón dsdón) y es quizá 
la transcripción de un texto original Abénót hahayyót; pero podría también ser una 
igualación con el posterior Bón hahayyó: o con Bz, 10, 2, 6 5. El uso del “waw" expli- 
cativo es frecuente en este capítulo y normal la reasunción de los temas, bien sea 
original bien a modo de “glosa”. 

* Es un tanto contradictorio suponer v. 14 una “glosa tardía", posterior a los 
IXX, de v. 13 y reclamar en el mismo la corrección de los dos “hápax": »850' y baz4g 
por yasó' y bárág; ct. Zisamerli, 0.c. pp. 5 s.; Eickrodt, o.c. p. 1, 

* La expresión "en tierra", “en el suelo" (c£, yv. 18-19), debe entenderse en el 
contexto del espacio teofánico no empírico; cf. Cooke, o.c. p. 16; Elehrodt, o.c. p. 
diversamente Zimmerli, o.c. pp. 29, 64, 66; cl. infra m. 32, 

Y El verdadero equivalente de la piedra tarstf nos es desconocido; cf. Cooke, 0.e. 
pp. 17, 26; J. S. Harris, "The Stones of the High Priest Breastplate', AnLeeds 5 (1963) 
55 s.; J, Pérez-Mateos, 'Los minerales en el arte', Arb 75 (1970) 163-73. En démút "ehad 
se puede ver confusión de géneros o tomar el numeral como nombre en cadena cons- 
tructa; “el aspecto de (cada) uno era el de los cuatro...” 

* La equivalencia de las preposiciones “el / tal es frecuente aquí (ct. 1. 20; 2, 6) 
y en otros libros bíblicos; cf. supra p. 182 n. !, p. 267 n. ), En bMektam el -m podía 
ser enclítico (JbMtektán). 

Y Esta sería una versión “literal” del texto hebreo, atestiguado por los LX, 
wégabbéhen wégobah lahem wéyirah lahem; "endíadis” que resalta lo descomunal de 
unas ruedas que llegan “del cielo a la tierra” y están llenas de ojos. Pero tal construc» 
ción no deja de ser extraña y además yi”ah, “temor”, es siempre en la Biblla un 
sentimiento que se tiene, no que se infunde (cf. Cooke, 0.c. p. 26); sería éste el único 
caso de tal uso. Siguiendo la versión griega (Lal eidon) se suele leer w%'er'e(h), simpli- 
ficando lo precedente (ct. Zimmerli, o.c. p. 7); pero la construcción de rá'dh con 18 
o sin complemento resulta extraña. Yo preferiría ver en gobah (LX, 'psos) y virak 
dos términos técnicos; el segundo (“¿transparencia?") posiblemente en relación con 
nórd' de v. 22 y nirah de Es. 10. 1,No se ve por qué la expresión w'ere(h) habría 
de estar corrompida aquí y no en vv. 4,25,27, no habiendo, por lo demás, relación 
gráfica entre "yod" y “ale” ni en la escritura cuadrada ni en la fenicia, ¿No será más 
gráfica entre “god” y “alef” ni en la escritura cuadra ni en la fenicia. ¿No será más 
bien que los LX no entendieron el vocablo y simplificaron el texto? Para el sentido 
de gabbót, “segmentos, arcos” (gabbtm, “lJantas") c£ el curioso texto Leo. 14, 9: 
gabbót 'éndyw, “sus cejas”, que posiblemente ha influido en el presente (1Egabbótam 
mélPGt énayim). 

x O de "reflejos, brillos", según el sentido general de “ayín en este capítulo; 
cl. P. Auvray, “Sur le sens du mot 'ayn en Ez. 1. 18 et 10. 12', VI 4 (1954) 4 5s, que 
Justamente rechaza la sugerencia de J. Coppens, Weux passages obscurs du livre 
«'Eztchiel (1. 25; 1. 18), Mus 47 (1934) 262, que propone leer “nan, “nube”; Vogt, 
o.c. p. 481, señala la evolución de "Verzlerungen" a "Augen". 

Y Aquí hahayyah es colectivo o bien se refiere al animal que acompaña a cada 
rueda. 

* El término rágia* (en cadena constructa interrumpida) representa aquí una sue 
perficie plana y consistente, no una cúpula (cf. A. AlGldI, “Die Geschichte des Thron- 
tabernakels, La nouvelle Clio 2 (1949) 546) ni directamente el “firmamento” del cielo, 
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aunque su connotación es ineludible; cf Cooke, 0.c. p. 19; Ziegler, 0.0. p. 13; 
Eichrodt, 0.e. p. 8; Zimmerll, 9.c. p. 53, 

Y Clsupra mn." 

Y La frase se replte dos veces en el texto hebreo, no en el griego; podría ser una 
dittografía, pero también una expresión distributiva (cf. 1s. 6. 2, Ja% kinápayim; en 
1Qlsa se omite la repetición). Para H. Schmidt, Die Grossen Propheten, SAT (Gttingen 
1923) p. 391, es una repetición de 1. 11. 

< Cireunloquio por “trueno” (ct, Ez. 10. 5), metáfora conocida en la literatura 
ugarítica. 

Y El y. 25, que falta en la versión griega (ct. Zimmerli, o.c. p. 8), tiene todo el 
aspecto de una doble dittografía a partir de los yy. 24 y 26; cf, Schmidt, o.c. p. 391. 
La sugerencia de Coppens, o.c. p. 260, wayyigallá má'al háragia", “et ¡ls étnient alléges 
du firmement”, no se impone. 

Y CE Cooke, 0,c. p. 21; Harris, 0.c. p. 52; Zimmerli, 0.c. pp. 55 5, para el 
sentido de sapptr. 

*" La expresión bérlah sablb es paralela de nógah 16 sabIb, que da el sentido de 
bát | bayit en este caso; Driver, o.c. p. 60, lo interpreta en relación con el horno de 
fundición, 

* Cl infra n.Y. 

% Normalmente se suprime la expresión “el-góyim como glosa (cf. Zimmerll, 0.c. 
p. 9), pero la falta del artículo recomienda considerarlo como constructo; lo que es 
posible si se supone aquí un -m enclítico, “el-góy-m, en cadena constructa (cÉ. supra 
p. 69 1. £. El singular es aplicado a veces en la Bibla a Israel (cf. Ex. 19. 6; Deut. 4. 6) y 
p. 69 n, 5, El singular aplicado a veces a Israel en la Biblia (cf. Ex, 19. 6; Deut. 4. 6) 
a otros pueblos (Sof. 2. 5; ls. 18. 2); ct. Cooke, 0.c. p. 31; Brown-Driver-Briggs, 
Lexicon p. 156; A, Cody, "When is the Chosen People Called a Gáy?", VT 14 (1964) 2. 

Y El contraste padres / hijos sugeriría unir hémmaáh de y. 3b a la frase anterior, 
bien sea éste contraste original o redaccional. 

Y W. E. Barnes, 'On Ezekiel 2, 4, JTS 34 (1933) 373 5, defiende la originalidad 
de 'Adónay yhwh; sobre la cuestión del nombre de Dios en el libro de Ezequiel cf. 
Zimmerli, o.c. pp. 1250 ss, 

% En la versión ordinaria la frase “tanto si te escuchan como si dejan de (hacerlo)" 
10 se coordina bien con la siguiente expresión causal, sobre todo en 2. 7 y 3. 11 donde 
resultan dos condicionales sin apódosis. Por otra parte, hadal, “cesar, dejar de”, no 
constituye una verdadera alternativa a Zma', “escuchar”, mas bien lo supone, Por 
eso prefiero dar a la conjunción "Im el sentido negativo que adquiere en las fórmulas 
(elípticas) de juramento y que se explicita en 3. 7 (“pero la casa de Istael no querrá 
escucharte"). La concesiva “aunque... no” me parece reflejar bien ese sentido. 

Y Esta versión sigue la interpretación de Driver que respeta completamente el 
texto hebreo (ct. G. R. Driver, "Ezekiel II, 6: “Sitting upon Scorpions". JTS 35 (1934) 
54 ss.; también K. Fruhstorfer, 'Ezechiels Anfangsvisionen (Ez. 1-3), TPQ 93 (1940) 
191; C. G. Howie, The Date and Composition of Ezekiel (Filadelfia 1950) pp. 47 8), 
sín necesidad de cambios (ct. Zimmer, o.c. p. 10, a tal propósito). Para la equivalen- 
cia "01d )'ittBka ct. Ez. 2. 1; Jer. 1. 16, posiblemente dos variantes de uso corriente 
(et, Cooke, 0.c. p. 34; Zimmenll, o.c. p. 8). Podría también verse en sárábim una 
forma verbal (cf. Herrmann, o.c. p. 5; Schmidt, o.c. p. 391) y en so£sallónim / silénim 
el sujeto con “waw" pospositivo; de ese modo la metáfora siguiente sería su transpo- 
sición en imagen. Sobre el intercambio “el /al cf. supra 1. *, 
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1% Quizá no sea preciso suplir nada; cf. v. 8. En méri, “rebelión”, tenemos proba- 
blemente el empleo del abstracto por el concreto. 

= El hebreo bó por báh está seguramente determinado por el sujeto masculino 
(Ark maten). 

% Para el sentido instrumental del 58 en la expresión dabbér DY cf. supra p. 221 
2. »; también a este propósito la acertada sugerencia de Zleumerll, 0.c. p. 11, 

$ La partícula Xi tiene aquí valor enfático con el verbo al final de la frase; 
el. supra p. 69 n. *; no hay conexión explicativa con lo precedente. 

» La partícula 13' tiene aquí carácter afirmativo enfático cf. supra p. 69 1. 
p. 70m. "E; así ya Cooke, o.c. p. 40, sin que sea preciso suponer una lectura * 
"ima o una dittografía (Zimmerli, o.e, p. 12). 

> Se supone corrientemente la lectura bárm por bárak; cf. Zimmerll, o.€. p. 12; 
Cooke, o.c. p. 41; R. KObert, "Zwel textkritische Beobachtungen zu Ezekiel, Bib 
46 (1965) 217-18, que pretende explicar la confusión desde la ortografía semítica: 
E por m. Adviértase además que la palabra siguiente comienza por la misma letra. De 
todos modos, ese sentido está recomendado por el lugar paralelo 10. 4 y por la corres- 
pondencia concéntrica con 13b; en ambos casos se trata de una “voz" no articulada, 
como acacció en el momento central de la teofanía (cf. 1, 24). Otros traducen aquí una 
dexología y Dahood soluciona la dificultad que ofrece la expresión mimmeqómo dando 
a min el sentido de “en”: “Bendita sea la gloria de Yahweh en su morada” (cf, M. 
Dahood, 'Hebrew-Ugaritic Lexicography V', Blb 48 (1967) 427; el mismo, Psalms, 
v. Il p. 148). Sería así un paralelo a la antífona teofánica de 1s. 6. 3, inducida quizá 
por ella. Por otra parte, una correlación con ug. rk(k) no aparece semánticamente 
clara. 

*' Mejor que “amargado”; cf. ug. mrr. Así M. Dahood, “Qohelet and Recent Dis- 
coveries', Bib 39 (1958) 309-10. 

* El sentido causativo de mafmim debe retenerse. 


3. Unidad y estructuración del relato 


La crítica literaria no sólo ha buscado el texto primitivo mencionado 
más arriba, sino que ha analizado su unidad de composición, haciendo desde 
antiguo fácil presa de la ya conocida distinción de tradiciones, aquí llevada - 
al extremo de suponer dos relatos completos autónomos: “teofanía” y “re- 
lato de vocación”, o “visión del carro-trono” y del “rollo”*, No es el caso 
de volver sobre esas teorías después del exhaustivo y espléndido comentario 
de Zimmerli que las resume oportunamente y que nos servirá de punto de 


* Cl. en este sentido A, Bertholet -K. Galling, Esekiel, HAT (TUbingen 1936) p. 2; 
A. E. Rúthy, “Das prophetische Berufuneseriebals”, IntKZ (1941) 100 (redejo de su 
actividad en Jerusalén y en Babilonia); P. Auvray, Ezéchiel (Paris 1947) pp, 90 sn 94; 
el mismo, Eséchiel, BJ (Paris 1949) p. 25 (ct. infra n. 65); J. Steinmann, Le prophdte 
Exéchiel et les débuts de V'exil (Paris 1953) p. 26; F. Horst, "Die Visionschilderungen 
der alttestamentlichen Propheten', EvT 20 (1960) 199; para las opiniones de Herrmann, 
Hélscher, Herntrich, Bertholet, De Born, Auvray, Kubl, Messel, Berry e Irwin cf. 
Zimmer, o.c. pp. 13-16; ya antes el mismo Herntrich, o.c. pp. 1-36, 78-80. Sobre la 
opinión contraria cf. infra 1. 63. El problema se halla en parte relacionado con el del 
lugar del “ministerio” de Ezequiel; ct Howie, 0.c. pp. 5-26; Orlinsky, o.c. p. 35; 
Zimmerli, 0.c. pp. 4 85. 
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partida. Más abajo haremos referencia a las mismas en los lugares concretos, 
deteniéndonos en los estudios últimos que se preocupan del problema %. 

La amplitud del material nos dará pie para una ordenación más detallada 
y orgánica del mismo; de momento lo ordenamos según sus “escenas” natu 
rales”, previamente a cualquier juicio sobre su mutua articulación: 


a) Introducción 1. 1-3a 
b) Teofanía 3b-28bu 
c) Misión 1. 28bf-2, 7 
d) Investidura 2. 8-3. 3 
e) Confirmación 3. 4-11 
£) Conclusión 12-15 


4. Introducción 


Ezequiel, como Isaías y Jeremías, señala el momento preciso e incluso el 
lugar en que recibió la vocación o misión proféticas. Se trata de un momento 
decisivo de la salvación de Israel, en el que Yahweh visita de nuevo a su 
pueblo y le envía su palabra. Con todo, el sentido exacto de tal precisación 
temporal no es fácil de determinar * ni de armonizar. La solución adoptada 


fre igual que las vocaciones de Isaías y Jeremías, la de Ezequiel ha sido objeto 
de frecuentes estudios: cl entro os últimos O. Proc ole Bad e, 
klels, Festschrift K. Budde, BZAW 34 (Giessen 1920) pp. 14149; K. Frubstorfer, 
"Ezechiels islonen (Ez. 1-3), TPQ 93 (1940) 185-98; A. Colunga, "La vocación 
de Ezequiel” EstBib 1 (1942) 121-66; E. Banmano, “Die Hauptvisionen Esechicls in 
ihrem zeitlichen und sachlichen Zusammenbang untersucht, ZAW 67 (1955) 56:67; 
P. Auvray, "Ezéchiel 13. Essai d'analyse littéraire', RB 67 (1960) 481-502; el mismo, 
«La vocation d'Ezéchiel, BiViChr 43 (1962) 18-26; entre los comentarios que utilizamos 
(Cooke, Bertholet-Galling, Auvray, Ziegler, Steinmann, Elchrodt) destaca el de Zim- 
merli, en el que nos hemos apoyado sobre todo para la crítica textual por resumirse 
en él todos los intentos anteriores, como los de Sprank, Bertholet-Gallinz, Cooke y 
Elclrodt, Para una introducción a la problemática moderna cf. H. H. Rowley, "The 
Book of Ezekiel in Modern Study, Men of God (London 1963) pp. 169-210. Última: 
mente también C. L. Feimberg, The Prophecy of Ezekiel: The Glory of the Lord 


(Chicago 1969). 

y, la caracterización de este relato como poesía es muy dudosa (cf. Cooke, 0.c. 
p., 37) y desde luego la división del mismo en 1042 estrofas, propuesta por Fobrer 
(Hauptprobleme p. 65), no parece aceptable (cf. Elchrodt, 0.€. p. 6). 

Y C£ las diversas teorías comentadas por H. Schmidt, Die Grossen Propheten, 
SAT (Góttingen 1923) p. 391; Cooke, o.c. p. 3; Bertholet-Galling, o.c. p. 3; Ziegler, 
o.c. p. 10; Frubstorfer, o.c. p. 187; Colunga, o.c. p. 126; Lindblom, Prophecy p. 425; 
Whitley, 0.c. pp. 326 ss; Fohrer, o.c. pp. 110-16; Zimmerii, 0.c. pp. 42 5.; las que 
fespetan el texto (“año 30") lo interpretan como dicho de la edad del profeta (ast 
K. Budde, 'Zum Eingang des Buches Ezechiel”, JBL 50 (1931) 29, que lee Finay, por 
fandh; y antes en "The 'Verses of the Book of Ezekiel', ExpTim 12 (1900-1) 
39 +; Elearodt, o.c. p. 3; Lindblom, o.c. p. 229) o de la época de la publicación de 
su libro (como W. F. Albright, "The Seal of Ellakim and the Latest Preexilic History 
of Judah with some Observations on Ezekiel, JBL 51 (1932) 97; Howie, 0.c. p. 92; 
cf a este propósito G. Hólscher, Hesekiel, der Dichter und das Buch, BZAW 35 
(Giessen 1924) pp, 26 ss, que pone su redacción en el 5, quinto) o retrotraen el 
capítulo a un momento jor, correspondiente a esa fecha (año 30) en la era del 
exilio (ct, G. R. Berry, 'The Title of Ezekiel (1. 1-3), JBL 51 (1932) 55; Hálscher, 0.c. 
p, 43) o suponen otras eras (p. ej. la de Nabucodonosor; c£. E. Kónig, "The Opening 
Verses of the Book of Erekiel, ExpTim 12 (1900-1) 375 ss., en polémica con Budde; 
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(“año tercero”) es la que menos violencia hace al texto, respetando a la vez 
la era normal usada a lo largo del libro de Ezequiel (ct. 8. 1; 20. 1; 24. 1). 
Otras teorías suponen una mayor corrección del texto o sistemas de data- 
ción ajenos al mismo, Por otra parte, v. 2 tiene la característica de una anti- 
quísima glosa explicativa de un texto que ya entonces resultaba confuso, lo 
que supone que en y. 1 no se decía “en el año quinto”, que la haría práctica- 
mente innecesaria. No parece, en cambio, muy verosímil que “30” sea una 
glosa que desplazó un sistema conocido de cómputo por otro inusitado para 
proyocar finalmente una glosa que restituyó el texto original (“el año quin- 
to”)? El texto consonántico debe suponerse original. 

Según éste el profeta se balla deportado en una colonia agrícola cerca de 
Nippur por cuyos alrededores discurría el río (artificial) o canal “Grande” 
(KebarKabaru)*. El dato se repite dos veces (yv. 1 y 3) así como la fecha. 
Tenemos además un repentino cambio de estilo: se pasa de la primera per- 
sona a la tercera. Es claro que se trata de uma ampliación redaccional pos- 
terior que precisa y explica, no simplemente repite, los datos aportados por 
la primitiva introducción (v. 1): fecha (“año quinto de la deportación del 
rey Joaquín”), lugar (“en la tierra de los Caldeos”), personaje (“Ezequiel 
Ben-buzí, sacerdote”). Probablemente este relato de vocación existió como 
unidad aparte con su propia introducción (y. 1). Al ser colocado como pró- 
logo al “Libro” de Ezequiel, se le añadió una mueva introducción según el 
estilo corriente (y. 3, “vino la palabra de Yahweh...”), apoyada en la glosa 
explicativa de la fecha que ofrece el y. 2% y utilizando los éatos conte- 
nidos en la primera. 

Del punto de vista literario-estructural interesa resaltar el significado de 
ln expresión t7er'eh que dice relación directa a la teofanía y sirve para 
organizar sus diversas partes. Aparece cinco veces: dos en la forma plena 
wZereh, en la introducción (y. 1) y en la conclusión (y. 28) de la misma; 
tres en la forma apocopada w%ére”, en su momento primero (y. 4), central 
(v. 15) y último (v. 27). Dada su importancia como fórmula tecfánica y vi- 
sionaria, no puede desconocerse su función estructural en el relato cuyas 
partes equilibra. Volveremos sobre ella más abajo. 


'Die Ge- 
ear! Gottes in der Gottecíame. Die Berafungrvision des Exachlel, BILAD 11 (1970) 
ER 8% de loma Die Offenbarung des verborgenen Gottes', ib. pp. 159-6 

Zimmerli, 0.c. p. 43; E A rara MENA 
rey, Josqula, 


13 Sobre el particular cf. Cooke, 0.c. p. 4; Ziegler, o.c. p. 10; Elehredt, o,e. p. 3; 
Ho So 
ASÍ 


poco más lerrmano, 0.C. 9D. 9,,10 66; Auvray, Eséchiel (9) 
p. 21; el mismo, "Ezéchiel 1-3 p. 482; Elchrodt o, e p.2; Zlmnenll 6 pp. 23, 38 55; 
Vhitley, o.c. p. 326. Por su parte, Schmidt, Búdde, Berry y Van Hoonackez ploponen 
cambiar el orden (yv. 3, 1-2), comenzando por la expresión débar yhok "Wer hayah. 
Albright y Howie reordenan igualmente el texto, pero de manera algo más complicada 
(sedcb en vez de abcde). 
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5. Teofanía 


El resto del capítulo (vv. 3b-28ba) nos ofrece una opulenta descripción 
de teofanía, el momento decisivo en la vida del profeta, su “encuentro con 
Dios”, que determinará toda su posterior actuación. Desde el punto de vista 
literario el relato constituye una compacta unidad estilística y estructural. 
Téngase en cuenta que la ordenación de sus partes se lleva a cabo según el 
estilo propio que manifiesta Ezequiel en su libro": en torno a un dato o 
idea central se van trazando círculos concéntricos, forzosamente iterativos, 
que lo precisan, para acabar en el mismo núcleo, ahora más iluminado, de 
donde se partió. Se crea así un clímax literario que se cierra uniformemente 
con una inclusión. De acuerdo con ese proceder, se pueden distinguir las 
escenas siguientes en esta teofanía: 


—) Introducción-datación 11 wtereh 

a) La tempestad teofánica 3b4 were" 

b) Los animales 5-14 

0) Las ruedas 1521 wEére' 

4) El basamento 22-268 

e) La Gloria de Yahveh 26b-284. 1o2re” (reti) 
—) Conclusión-reacción 28b wEereh 


Como puede apreciarse, en la descripción de esta teofanía se da un pro- 
ceso de especificación y de interiorización de afuera adentro, de abajo arriba. 
Partiendo de una designación genérica de la visión teofánica de tempestad 
con sus elementos comunes (nube, fuego, resplandor, y. 4)%, se precisan 
luego las formas que la materializan (animales, ruedas, trono), insistiendo 
en cada una de sus partes hasta llegar de muevo al núcleo de la teofanía 
(vv. 27-282) y detallar la descripción genérica de y. 4 con una sorprendente 
inclusión de términos (wWer'eh, “ánán, nógah sábib, "38, 'én hafmal) que se 
integran con los nuevos datos (maréh "ádám, motnáyio, geset). Esta “recir- 
culación” literaria pone de relieve un procedimiento universal que se da en 
toda “recapitulación” de “tesis” enunciadas al inicio; supone nna actitud psi- 
cológica elemental que polariza la atención en torno al dato principal, punto 
de partida y de término del relato. Por eso no me parece aceptable la opinión 
de Zimmerli * que interpreta el hecho como una serie de glosas (fmittókah 
k£én hafmal, vénógah 16 sabib, 'ándn gadól) realizadas en el texto primitivo 
de y. 4 a partir de y. 27, “estropeando” así la artística construcción del rela- 
to. Más bien hay que suponer lo contrario: es el y. 27 el que “retorna” al 


>» Cf G. del Olmo Lete, "Estructura literaria de Ez. 33, 1-20', EstBib 22 (1963) 
25 s, A este propósito son muy significativos los cc. 16 y 20 de Ezequiel. 

2% C£ supra p. 245 m. 23; Zimmerli, 0.c. pp. 50 $. 
y li, 0.c. pp. 4, 60; ya, en el mismo sentido, Cooke, 0,c. p. 11; para 
una diversa apreciación de la “prolepsis", cf. supra p. 78 n, 36. 
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enunciado de y, 4, como a la forma genérica y tradicional de la teofanía que 
hay que precisar, 

Los elementos figurativos son más abundantes que en la teofanía de Isaías, 
Pero en parte coinciden ambas (animales y trono)”. Están descritos más pro- 
lijamente, lo que no excluye cierta confusión en el resultado final de tales 
formas teofánicas. Todo se sitúa en un contexto de fuego, como el elemento 
que mejor encarna la inaccesibilidad de la esfera divina. Adviértase la apa- 
rición del tema en vv. 4,13-14,27-28 *, El profeta distingue “cuatro animales” 
o vivientes de aspecto humano a primera vista (y. 5), pero que luego se yan 
precisando (yy. 6-12) como tetramorfos ” (cuatro rostros, cuatro alas, cuatro 
lados, cuatro (?) brazos). Aparentemente esos seres corresponden a repre- 
sentaciones conocidas en el ámbito del mundo bíblico, más concretamente en 
el siro-palestinense *, en la misma Biblia y desde luego en Egipto; su des- 
cripción coincide, en parte, con la de los k8rabim del Templo (3 Rey. 6. 
23-27) * que constituyen el trono de Yahweh, “el que se sienta sobre keru- 
bines” (1 Sam, 4, 4; Sal. 18. 11)*. Así se denomina a estos seres en el c. 10. 
También la teofanía de Isaías incluye (6. 2) figuraciones parecidas, denomi- 
nadas allí Sérapim, Por el contrario, las figuraciones tetramórficas no son 


M_ Los autores se detienen ampliamente en desarrollar las coincidencias de este 
relato con 1s. 6 y Jer. 1; cf. Sprank, o.c. p. 26; Bertholet-Galling, o.c. p. 6; Auyray, 
"Ezéchiel, 1-3, pp. 483, 489; Zimmerli, o.c. pp. 32, 75 s., 76 8., 85. 

 C£ Zimmerli, o.c. p. 55, que reconoce la relación entre v. 4 y 13, dependiente 
para él de 10, 2; en cuanto a la relación de vv. 4 y 27 cf. supra m. 14. 

%  Tetramorfos no sólo por poseer elementos, y así “aspecto”, de diferentes ani- 
males (hombre, toro, león, águila; cf. infra n. 28), sino porque esos elementos son 
cuádruples, específicamente los “rostros” (y. 10), y enumerados en cuanto tales con, las 
“alas” ( , 8). E a roy que o tanto, el sentido de “as- 
pecto” para pánim supra a. Y), Hipotéticamente se pc suponer que se entrecruza 
aquí una primera descripción de un kfráb androcéfalo con la de las "cariátides” o 
“capiteles” actuales (cf. mn. 37, 43). Consiguientemente, se habrían entrecruzado los 
dos sentidos de pánim: rostro y cto, 

» Sobre el origen semítico-occidental de tales figuraciones insisten Elchrodt, o.c. 
p. 6; W. F. Albright, "What were the Cherubim?', BÁ 1 (1938) 1-3; R. De Vaux, "Les 
chérubins et Varche d'alliance. Les sphinx gardiens et les trónes divins dans l'Ancien 
Orient, MUB 37 (1960-61) 91-124; J. P. Brown, 'Literary Contexts of the Common 
Hebrew-Greek Vocabulary, SS 13 (1968) 184-88 (Kk8rab /gryps); F. Doroseltf, "Das 
Rotas-Opera-Quadrat. Exkurs Uber Hesekiels Kerube', ZNW 36 (1937) 22-38. 

»_ Sobre los querubines en general y sus paralelos mesopotámicos y egipcios cf. 

Sprank, o.c. p. 71; Cooke, o.c. p. 11; Ziegler, o.c. p. 11; Steimmana, o.c. p. 178 
(aunque su relerenda a los hombres-escorpión de la milciogla mesopotimica no partos 
muy acertada); Colunga, o.c. pp. 123 ss,; Zimmerli, o.c. pp. 52 s.; H. Les8tre, 'Ché- 
rubín”, DB, v. IL, pp. 658-73 Trinquet, 'Kerub, Kerubim', DBS, y. V, pp. 161-86; 
T. Plesis, "Babylone et la Bible”, DBS, y. L, Jo. 783-352; 2> Dhomme 1. E. Vincent, 
'Les Chérubins, RB 35 (1926) 328-58, 451-95; R, Dussaud, "Les visions d'Ezéchiel”, 
RHR 37 (1898) 301 ss.; C. J. Mullo Weir, *Aspects of the Book of Ezekiel', VT 2 (1952) 
y A. Parrot, Babylone et 'Ancien Testament (Neucbátel 1956) pp. 99-107. 
* Acerca de la relación entre el arca y los querubines en la representación del 
“trono” de Dios, cf. supra p. 246 n. 31; además Sprank, o.c. p. 76; Cooke, 0.c. p. 28; 
Brown, 0.c. p. 187, y Bertholet-Galling, o.c. p. 7, que relaciona las figuraciones de 
Ezequiel con los recipientes móviles de que habla 3 Rey. 7. 27-: y, sobre todo, 
K, Schmidt, "Kerubenthron und Lado”, Festschrift Gunkel (Góttingen 1923) pp. 120-26, 
que piensa existía en el Templo un trono móvil yacío del que dependería esta visión; 
el mismo, Die Grossen Propheten pp. 393 5. 
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bíblicas y resultan muy escasas por lo general en el ámbito oriental%. En 
todo caso se trata de representaciones compuestas que recogen las caracte- 
rísticas de las creaturas más nobles (hombre, toro, león, águila), elevadas a 
la categoría del rayo por su fulgor y su paso, para convertirlas en la intro- 
ducción al ámbito de lo divino según la mentalidad e iconografía de la época; 
la visión responde así a le concepción cultural. Son una especie de “teologúe 
menon” iconográfico que da idea de la potencia y diversidad de la esfera 
de Elohim y, en definitiva, de su inefabilidad 2. 

Pero se plantea el problema de si tenemos aquí una descripción unitaria 
9 más bien una elaboración de “escuela” sobre la base de un texto primitivo 
más escueto, especie de “Grundschrift"*, Razones para suponer esto son: 
el uso irregular de los sufijos personales, el carácter extrabíblico del tetra- 
morfismo y el desorden descriptivo que da a la sección el aspecto de un 
texto reelaborado a base de glosas y de añadiduras, máxime teniendo en 
cuenta los numerosos puntos de contacto con la visión del c. 10%. En conse- 
cuencia, Zimmerli retiene como original únicamente yv. 5,60,11b,12 (1),13 %. 
No podemos entrar aquí en la discusión detallada de cada versículo. No 
obstante, adviértase que dichas razones no son definitivas: el intercambio 
de sufijos puede deberse a una doble concordancia, gramatical y “ad sensu”, 
puesto que los animales (hayyót) son considerados de género masculino (hom- 
bres) e implícitamente identificados con los k8rdbim*; las figuraciones vi 


2, Ja opinión de S. Landesdorter, Der Baal TETRAMORPHOS und die Kerube des 
Bzechiel (Padermborn 191: 
no posee fundamento 
misma 


7 £ Zimmerll, o.c. pp. 4 5, 50-54, 60-64; ya en el mismo sentido Sprank, o.c. 
pp. 08 ss; en camblo Fohrer, o.c. pp. 65 ss, 78 s., no cree que haya aquí (1. 6-26) 
elaboración o “reflexión” posterior; así también H. Schmidt, Die Grossen 

SAT (Góttingen 1923) p. 392; e igualmente Elchrodt, o.c. Band, Quien piensa q 
-Lla adelantan simplemente la consideración de los rasgos 

Ya advertía Herntrich, o. c. p. 76: "Der Urtext muss ktirzer gewesen sein und in sinn:. 


hipotético que 
0.c. p. 37; Co 
lefci 
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sionarias “complican” siempre la realidad y aquí, a su vez, puede el pro- 
feta depender de formas babilónicas. Por otra parte, el desorden es sólo 
tal desde la idea previa que se tenga de la lógica narrativa; y en este caso 
es posible advertir cierto “orden cíclico” en torno a los elementos principa- 
les, rostros y alas (Ga, rostros; 6b, alas; 7, pies; Ba, brazos/8b, rostros; 9a, 
alas; 9b, movimiento/10, rostros; 11, alas; 12, movimiento)”. La repetición, 
ya hemos visto, no es sin más criterio suficiente para excluir como secun- 
dario un elemento literario”. 

Con todo, no se puede eviter una impresión de excesivo barroquismo y 
recargamiento que hace muy verosímil la aceptación de una actividad redac- 
cional y glosadora posterior. Pero aún así, hay elementos que continúan sien- 
do sumamente confusos: la forma y número de las patas, el número de los 
brazos y la configuración del movimiento *”. 

Por nuestra parte, prescindiendo del carácter original o secundario del 
texto actual, advertimos en el mismo otros elementos estructurales que re- 
lacionan esta sección (5-14) con las restantes de la teofanía, además del men- 
cionado más arriba (14'er'eh). En todas ellas se describe el elemento cen- 
tral en relación con el brillo o “fulgor” de un metal o piedra preciosa. Así 
resulta el resplandor de la “tempestad” kSén hahaímal (y. 4), los “vivien- 
tes” brillan kSén néholet gálal, (v. 7), el aspecto de las “ruedas” es 
kién tardiS (y. 16), el del “basamento” del trono k£'én haggerah hannórá' 
(v. 22), el de la “gloria de Yahweh” kF'én hafmal (y. 27). Su significado es 
impreciso, pero su función literaria estructural parece innegable, En la des- 
cripción de un fenómeno visual como la tempestad teofánica, la determina- 
ción del colorido es decisiva para la organización de los diversos planos de 
la misma, resolviéndose al final en una combinación de resplandores. Difícil- 


tion des Buches Hezeklel, TZ 6 (1950) 90; Zimmerli, o.c, pp, 29 s.. que no lo consi- 
dera criterio suficiente para dudar de la autenticidad del texto. Recuérdese a este 
o! ln existencia del mismo fenómeno en el libro de a 


= Así Eichrodt, 0.c. p. 7, supone una sola pata a modo de columna (cf. infra n. 37, 
Ja misma opinión en Procksck y Schmidt); J. Herrman, Ezechiel, KAT (Leipzig 1924) 
le y Coke 0. p. 13 adnlten dos pira cada uno, poro $u juivalencia con los 
im fácilmente permitiría suponer cuatro. En cuanto a los brazos, Schmidt y 
Cooke suponen dos y Ziegler, o.c. p. 11, cuatro para cada uno; cf. Zimmerli, 0.c. 
pp. 62 s., 69, que duda entre uno o dos brazos y patas, así como supone dos alas única: 
mento (gw, Ma y 24) En cuanto alo lnverosíil del movimiento descrito e: Hihrode, 
ee Adel no ser preducido por las as que culren extendidas ha motivado 
la inch 


rd Brno de Lento los otros hacia gu, 
Procksch o. e. p. 147 (en creo); 22 


lerecha 
a izquierda); Vogt, o.c. p. 479, siguiendo a Zimmerii (cf. o.c. pp. 54, 61, 63, 67) 
descubre en 1 13 Íya y 18, M0 uns ARS problema 
en forma E de la forma teofánica que 
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mente se puede atribuir esta organización a una labor de mera complemen- 
tación redaccional *. 

La teofanía contimúa con la descripción de un muevo elemento; por de- 
bajo y por encima de los animales, que emergen del centro, se dibujan mue- 
vas estructuras, El nuevo plano teofánico es introducido con la expresión 
clave toZére* (wéhinneh), debido no tanto a su significación propia cuanto 
a su posición en el centro de la perícopa. Es un nuevo momento de la vi- 
sión-descripción que completa el sentido y función del elemento “central' 
los animales: a su lado e íntimamente ligados 2 los mismos en su mi 
miento aparecen “ruedas”. Estas, más que las alas, proporcionan una movi- 
lidad absoluta a la forma teofánica y participan, naturalmente, de su “espí- 
ritu” y estructura maravillosa *. 

De nuevo aquí la crítica literaria encuentra serias objeciones en contra 
de la autenticidad original de este elemento teofánico. Vuelve a repetirse la 
confusión en el uso de los sufijos y se cambia de situación al suponerse las 
ruedas “en el suelo”, mientras los “aniínales” vienen de la nube teofánica; 
la impresión que produce este elemento es la de una disquisición técnica 
sobre el “movimiento” de la teofanfa, mientras el relato original hablaría 
sólo de la “aparición” de la forma teofánica común a la tradición; sobre 
todo, se trata de un elemento totalmente “nuevo” en la tradición teofánica 
de Israel que ocupa aquí un lugar desproporcionado. En consecuencia, se 
considera yv. 15-21 como una añadidura de la “escuela”, después que el ám- 
bito teofánico se había completado en y. 13%. Pero es precisamente esa al 
soluta “novedad” del elemento en la tradición lo que hace especialmente di- 
£ícil atribuir en bloque a la “reflexión” posterior su redacción y no más bien 
suponerle un origen “visionario”. Esto no excluye que posteriormente haya 
sido glosado y “explicado”, en razón misma de su peculiaridad, en una ex- 


Semasiologen bei der Bedeutungsbestimmungen “von. 
8, (1968) 22-28. P. Fronzaroli, 'Sulla structura del 


Este elemento es posible que esté en relación con el utensilio utilizado en 
ilar (p. ej, el trono móvil que supone Schmidt; cf. supra 

n. 20; C. Cid, Mitología ilustrada de Oriente (Barcelona 1968) p. 15, ofrece la ilus- 
animales llevado 


les 
y posterior especulación sobre este elemento cf. Bertholet, 0.0. 
pp. 8 s.; Cooke, o.c. p. 29; Ziegler, 0.c, p. 12; Elehrodt, o.c. p. 94; Colunga, 0.0. 
p. 155 (ruedas cruzadas en ángulo recto); 

diagonal del cuadro); Zimmert, 
(imposibilidad 
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tensión que es muy arriesgado querer precisar en nuestro texto; pero sin 
excluir por ello la fundamental originalidad del dato, De nuevo las razones 
aducidas no parecen determinantes y sufren de un “logicismo” que pretende 
imponer a una experiencia “visionaria” lo que tiene que “ver” o no ver. 
Le “técnica” resulta demasiado confusa para que se la pueda suponer sim- 
plemente obra de una "redexión” posterior; y la desproporción es muy re- 
lativa, explicable quizás por la misma novedad. 

Este elemento de novedad en la teofanía tiene sin duda su origen previ- 
sionario en algún uso cúltico en el que se incluía la “carroza” procesional 
de la divinidad, bien en Jerusalén bien en Babilonia”. Al entrar en el ám- 
bito teofánico adquiere unas modalidades peculiares que lo diferencian del 
elemento empírico o mítico. El conjunto resulta ser un trono móvil, majes- 
tuoso, hierático, indefinible, que encarna la fuerza, movilidad y autonomía 
de lo divino. El judaísmo posterior realizará una complicada especulación 
torno al “carro” (merkabáh) de la “gloria de Dios”*. 

En realidad, toda esta armadura no es más que el bastidor, la base mó- 
vil del trono de Yahweb. 

La figuración teofánica continúa ganando en intensidad a la vez que se 
aproxima al núcleo que la coordina y al que introduce. Se describe ahora la 
estructura superior que soportan los “animales”, así como antes se ha hecho 
con la inferior, las ruedas ;en todo caso, continúan ellos ocupando el cen- 
tro de la atención, De ahí que, después de la descripción del basamento 


aisla experime 
tenerse en cuenta que la “visión” no se queda en las nubes reales, sino que crea su 
propio espacio en el que puede darse un “suelo”; cf. supra n. * y los autores allí 


veces se menciona en la Bil aunque no aquí, el 
“carro” (merkabal) de Yahweh (ct. 1s. 66, 15; Hab, 3. 8; Sal, 68. 18 frekeb); 1 Par. 
28. 18; Eccle. 49. 8). En Sal 68. 5; Deut. 33. 26; Is. 19. 1 se le representa “montando” 
(rókib) sobre las nubes, usurpando así el título de Baal rkb 'rpt. A este ito. 
c o.c. pp. 52, 71; Bertholet-Galling, o.c. pp. 8 s.; Auyray, Ezéc) 6N 
p. 24 (más blen un palanquín pues no es arrastrado); Ziegler, o.c. p. 12; Zimmer, 
o. €. pp. 64 ss. (considera tal instrumento extraño al culto |co) ho ldi,, 
“Die Geschichte des Throntabernakels', La Nouvelle Clio 2 (1949-50) 542 ss. (sobre 
jodo en Perm): EP. Brom, Lienzo Contera of the Common Hebrew-Gresk Voca- 
bulary, JSS 13 'carro de grifos en Grecia); cf supra n. 30. 
M CL Eichrodt, o.c. pp. 7, 13; e o.c. p. 12; Zimmerli, de 64; para 
una “teología moderna” cf. W. Gi jetrachtungen zum Thema “Bibel und Tech- 
mick”", Festschrift Barnikol 


Wortempfang p. 83. 
e el 


quier orden de elementos supondría un salto, 
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(rágia'), elemento estático y simple, se vuelva la atención a lo que hay por 
debajo (“alas, ruido”) y por encima (“trono”), como antes, a partir de los 
“animales”, se ha descrito lo que había por debajo de los mismos (“ruedas”) 
y lo que había por encima (“basamento”), y en su propia descripción se ha 
atendido primero a lo inferior (patas y brazos: yv. 7 s.) para pasar luego a 
lo superior (alas y rostros: y. 86 5s.), Esto manifiesta una homogeneidad de 
movimiento descriptivo. No hay, pues, razón suficiente para excluir en blo- 
que vv. 23-25 como secundarios”. El resultado último de esta descripción 
es que los “animales” aparecidos al inicio de la teofanía son, en realidad, 
“cariátides” sobre cuyas cabezas se sostiene un trono”; este elemento des- 
criptivo ilustra retrospectivamente la rigidez de toda la estructura, que para 
el redactor estaba ya presente desde el primer momento. 

El “trono” es un elemento estructural y literario de concatenación; por 
una parte, forma una unidad con el “basamento” * y, por otra, está íntima- 
mente unido con la figura que se asienta en él. Con esto llegamos al culmen 
de la teofanía, a la semblanza de Dios (démólt kémar'8h "ádám) que a pri- 
mera vista parece un hombre, pero que en definitiva se resuelve en fuego, 
el dato primero de la teofanía, A través de esta “sorprendente revelación” 
Yaiweh se ha “velado” en pura llama en la que sólo es posible distinguir 
matices de resplandor en su contorno, no en su núcleo (kémar'éh "¿%...). Te 
nemos aquí un modelo de “especulación” teológica a la manera de Ezequiel: 
giro de aproximaciones que dejan intacto el misterio central. Toda esa ima- 
ginería no ha sido capaz de materializar la imagen de Dios. En definitiva, la 
teofanía confirma que a Dios nadie le puede ver, que es fuego deslumbrador. 
Su revelación plena resulta imposible, se traduce en ocultamiento. A Dios no 
se le ye, se le adora. Esta sensación, perfectamente bíblica, de majestad y 
trascendencia acompañará al profeta a lo largo de su profecía (3. 22 ss.; 
8. 14; 9. 3; 10. 1-22; 11. 22-25; 43. 1-4). Y, en consecuencia, la “reacción” 
del profeta ante esta visión de la “semblanza de la gloria de Dios” es caer 
rostro a tierra; reacción que pertenece al relato de la teofanía” y corres- 


Sprank, o. 
tiene todas las apariencias de una doble dittagrada 8e vv. 24 y 26. Que el maldo de las 
alas pretenda suplir la “alabanza de los seraimes” de le. 6. 3 parece muy cuestionab! 
su referencia al texto masorético de 3. 12 es injustificada; cf. infra n. >. En general 
su recurso a la teofanía de Isaías para descubrir la “original” de Ezequiel me parece 


* Para esta acertada caracterización o.c. pp. 144 s.; Schmidt, 
9 121 6; el mismo, Die Srosien Propheien, Yo. 394 e. (apias 


Ea ly. 26 en ds una acumulación de datos tsofíicos s foasamento, trono, figura 
E que acelera y a la A de la teofanía 
Como en ls. 6. 5; 7 ZAS m. 15) perocidas secciones laz hemos 
y, en Ex. a apo 155 dei el el ns PA la noción de kgbód E 
supra p. 245 1. 23; además Cooke, 0. €. p, 3 Theologie, 
Pussaud, 5,e. y. 306 (comparación con el Zisco alado): 8, Sita Dor Baer Kebod 
Jelinek dra seno Dedeutuna fir die altrctamenticho Gotteserkammiis Cemadetten 
a G. R, Berry, "The Glory of Yahweh and the Temple”, JBL 56 (1937) 115- za 
G. May, "The Departure of the Glory of Faawet, BE ES e 303-22 (Gnterpre- 
ER según el “pattern” del festival de Tammuz); cf. 
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ponde al módulo clásico de la tradición sacerdotal (cí. Lev. 9. 24; Num. 16. 
22; 17. 10; 20, 6; cf. Ex. 34, 6). 

Habría que atender ahora a la dependencia de este relato de cc. 8-11 que 
ofrecen datos parecidos. Lo más probable es que ambos relatos se hayan con- 
taminado mutuamente, bien en su redacción bien en su transmisión %; su- 
ponen una experiencia teofánica estructuralmente idéntica en sus elementos, 
aunque con diverso sentido. En el último aparece más clara la relación con 
el “lugar” cúltico, ya implícito en el trono de kerubines, el templo de Jeru- 
salén. Zimmerli“ lo ve incluso expresamente mentado en nuestro relato 
(junto al canal Kebar”); ¿sería éste el posible lugar de oración de la comu- 
nidad judía en el exilio? De todos modos, la vivencia cúltica se traduce cla- 
ramente en los elementos teofánicos, que corresponden a su tradición (vi- 
sión de Yahweh-Rey sobre su trono de querubines), aunque Ezequiel no se 
halle en el Templo. En este caso el problema del “lugar” adquiere, por con- 
traste, un sentido especial, pues pone de manifiesto la capacidad de transmi- 
grar que Yahwyeh tiene, su independencia en relación con “su propia tierra” 
y Templo, su soberanía universal en definitiva “. Es éste un elemento de la 
fe yahwista que ahora se hace vivencia y se afirma como elemento determi- 
nante de la predicación de Ezequiel y de la fe de Israel en su restauración. 

Resumiendo los elementos estructurales que se manifiestan en esta teofa- 
nía, sin precisar si son originales o redaccionales, se llega a una organización 
donde el “concentrismo” se revela norma estilística dominante, expresión 
de aquella “lógica circular” propia de Ezequiel de que hablábamos más 
arriba y que se continuará en los capítulos siguientes *. 


1) Introducción-datación ('er'eh) 


ID la tempestad teofánica (sod'dro”, 'B] mitlagqahat, nogah sabib, ksén habnal, 
“nán) 


partic 2, 31; además Sprank, o.c. pp. 36, 52, 74; Eichrodt, 
oe D: 51; Auvray, "Ezéchiel, 1-3, p. 491; Zimmerll, 0.0. pp. 28, 37, 237 $s.; 
F. Horst, 'Exilsgemeínde und Jerusalem in Ez. 8-11, VT 3 (1953) 352; Baumano, "Die 
Hanptvisionen', pp. 57 ss, 62, 65. 

£ C£ Zimmerli, 0.c. p. 45. 

* Cf Bertholet-Galling, o.c. p. 9 Cooke, o.c. p. 30; Auvray, Ezéchiel (BJ) p. 21; 
Eichrodt, 0.c. pp. 8 8, 11, 18; Colunga, o.c. pp. 125, 139; Stein, 0.c. pp. 274 55.1 
“Zimmerll, 0.c. p. 83. 

£ Si no fuera por la distancia que los separa, uno se sentiría inclinado a ver en el 
lienzo de la estancia 106 del Palacio de Mari una ilustración plástica de esta visión 
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1D Los animales; 
2) silueta (démát) (v.5) 8) silueta (démát) (y. 1020) 
b) rostros y alas (v. 6) b) rostros y alas (y. 80) — b) descripción de rostros 
(v. 10280) 

s) descripción de patas c) descripción de alas 0) descripción de alas 
(kifén néhoset) (v.7) (v. 9) (1.1) 

d) descripción de bra- d) descripción de movi- d)descripción de movi- 
zos (v. 8a) miento (v. 9) miento (v, 12) 


a) silueta (démat) teofánica ("23... mithalleket, nógah, bárg) (y. 13-14) 


IV) Las ruedas: 
a) posición, silueta y estructura (ue'ére', dómdt, ma'áseh, ki'én tarsi8) (vv. 15-16) 
b) descripción de movimiento (y. 17) 
9) estructura (y. 18) 
b) descripción de movimiento (v.19)  B) descripción de movimiento (v. 2la-ba) 
3) conexión con animales (F. 20) — a) conexión con animales (y. 21bP) 


v) El basamento: 
3) estructura, silueta (deme; RWOn haggerah) (y. 22) 
b) debajo: posición de alas (v. 23) 
ruido de alas (y. 24a) ruido de alas (y. 252) 
movim. de alas (y. 24b)— movim. de alas (y. 250) 


e) encima: trono (démát) (v. 268) 


VI) la gloria de Yahweh: 
2) silueta (dime) — (vX'are', kFén halmal) (v. 26 1) 
Y) parte superior — (kémaréh '83) (y. 278) 
b) parte inferior — (kimar8h 'á3, nOgah sabib) (v. 270) 
2) silueta (dim) — (Gnán, nogah sabtb (y. 282) 


VII) Conclusión-reacción (194'er'eh) (y. 28b0) 


6. Misión 


Esta sorprendente experiencia teofánica es sólo la primera parte, el ele- 
mento visual (wd'ereh) que introduce y enmarca el elemento auditivo 
(toz'elma", y. 28b)'“. Lo volveremos a encontrar de muevo al fin del relato 
(3. 12 ss), encuadrando a éste en una última inclusión, la irremediable t60- 
nica narrativa. De momento queda como un retablo de fondo sin sentido 


¿£ Somo era el caso ca Jonías (6. 148); ct, supra p. 250; Sohumidt, “Komposition, 
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definitivo por sí sólo, sino esencialmente referido a la “palabra” que intro- 
duce, como es el caso en toda teofanía. 

Lo que a continuación se ofrece es un relato de “encargo de mensaje” o 
misión en el que cabe distinguir las partes esenciales de la forma. Sorprende, 
en este caso, la ausencia total de diálogo y el absoluto mutismo del profeta 
(que ya se daba en los “animales”). En otros casos la intervención de aquél 
da lugar a un momento interesante de la forma con la presencia de motivos 
fijos (por ejemplo, la objeción-refutación). Normalmente el relato de voce- 
ción y misión se presenta en forma de diálogo“. La estructura, en este 
caso, es la siguiente: 


a) Elección del mensajero 1. 28bp-2. 2a 

b) Misión y encargo del mensaje 2b-kbo 
c) Fórmula-Mensaje 49 
d) Reacción del Pueblo 5 

e) Confortación del Profeta 6 

1) Iteración del Encargo 7 


En su teofenía Yahweh ba venido a escogerse un “legado” y es normal 
que aparezca el esquema literario * que corresponde a tal situación. Una 
primera escena y “palabra” (10Zegma”... médabbér 10ayy'mer) describe tal 
elección esencialmente como una capacitación por el “espíritu” para escu- 
char la palabra que se ha de transmitir. Este, que era la fuerza motriz que 
del “carro” teofánico se difundía, invade ahora al profeta y le introduce en 
el ámbito divino, como lo hizo la “purificación” en el caso de Isaías. El con- 
traste entre los dos planos se pone de manifiesto en la identificación impl- 
cita del mitente, “el que habla”, con el sujeto teofánico (cf. v. 4), y en la 
designación del emisario como “hijo de hombre”“, La elección, que en el 
caso de Jeremías aparece como predestinación y en el de Isaías como propo- 
sición, es aquí, como también en esos casos, capacitación para el oficio a que 
destina. Se organiza en un período quiástico-concéntrico en torno a la “po- 
sesión del espíritu” y dentro del esquema de orden/ejecución (“ponte en pie, 
hablaré contigo, entró el espíritu, habló conmigo, me puso en pie”). 
La segunda “palabra” (17'efma"... middabbér... wayyó'mer) transmite la 
misión y el encargo con la terminología usual, repetida aunque incompleta 
% Incluso en la visión de Ez. 8-11 el profeta interviene dos veces para “interceder” 
(9. 8; 1.13) 
A distingue aquí una 
2. 2) y /10-11) imi- 
ciadas todas por la “Anrede” ben 'áddm; cf. Hólscher, o. . 50. Pero una división 


Ziegler, 0.c. p. 14; Eichrodt, 0.c. pp. 10, 20; Herrmumn, o.c. p. 19; Prockseh, 0.c. 
p. 148; Zimmerli, 0.c. pp. 70 $. 
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(Sóléah. "ánt... we dmartá). Incluye a la vez una detallada cualificación del 
destinatario como pueblo rebelde que resonará a lo largo de toda la perícopa 
y que de suyo constituye un elemento previo al envío mismo. Tal descrip- 
ción lo desaconsejaría y, sin embargo, paradójicamente lo induce; a pesar 
de todo, Yahweh tiene que enviar su mensajero. Se crea así un contraste 
entre el mitente, el emisario y el destinatario %, que resalta el sentido de la 
misión profética y su mensaje. Este se presenta sumamente estilizado, “re- 
sumido” en la fórmula que de ordinario lo introduce y de la que recibe todo 
su sentido: “así dice el Señor, Yahweh...”. Sólo como portador de la pala- 
bra de Dios (cf. y. 7: “mis palabras”) puede el profeta justificar su función 
y presentar su mensaje. Esta estilización corresponde, por otra parte, al 
mensaje de vocación. Como hemos dicho ya, no se trata en este caso de co- 
municar uno concreto que se haya de transmitir tal cual al pueblo, sino de 
definir una misión %, Es tanto un encargo de mensaje como una orden de 
acción. En el caso de Ezequiel esto se consigue por la determinación de su 
mensaje como “palabra de Dios” y de si destinatario como “rebelde”, lo que 
equivale a presentar su misión como un fracaso. En Isaías este fracaso se le 
encomienda al profeta como misión propia (“endurecer”), en Jeremías y 
Ezequiel se precisa como reacción del pueblo: no le harán caso. Con todo, 
el testimonio de su palabra resultará irrefutable, Nos hallamos en un mo- 
mento de la historia de Israel en que la reflexión sobre el pasado ha puesto 
de relieve el valor testimonial del profeta como prueba de la presencia y 
acción divinas. Así, “sabrán que apareció un profeta entre ellos” equivale 

“sabrán que Yo soy Yahweh”, fórmula que aparece frecuentemente en la 
profecía de Ezequiel (6. 7,10,13; 7. 49,27...)*. El profeta es un testimonio 
vivo de la presencia y acción divinas, y su palabra, ahora recogida en libro, 
es válida y eficaz para siempre en su capacidad para convertir u obstinar. 

Por su parte el profeta, constreñido por el ineludible mandato divino y 
enfrentado a la oposición de su pueblo, no tiene otro recurso que acogerse 
a una indomable fortaleza nacida de la conciencia de su misión divina, de 
la presencia de Dios en sus palabras. Reaparece aquí el motivo de la com- 
fortación (alxtir2”... 'altéhát), que pertenece a este género de relatos de 
misión *, acompañado de la “promesa de asistencia” implícita, Literariamen- 
te estos versículos (4-7) manifiestan una perfecta ordenación quiástica: 


a) Encargo de mensaje  (10%amarta) 24 
b) Reacción del pueblo (imeyiémbtA...) 5a 
e) Motivación (1% Dét méri...) 5a 
4 Cf Zimmerli, 0.c. p. 71. 
Darien Bufo e Hermánasigas (ac 17D Jo. 208726, proa del al 
R e we 203, 256, r 
sodio 'de Cornello en los Hechos de los Apóstoles: LA contenue du message est donc 


le Jui-méme”. 
AE Cooke, o.c: p. 34; Auvray, 0.c. p. 21; Zimmerll, 0.0, p. 74. 
1 C£ infra pp. 393 s. 
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d) Doble confortación (al tira... "al tire) 
e) Motivación (ki sarabim...) 
d) Doble confortación (al tira”... 'al tehat) 
€) Motivación (ki bét mér...) 


a) Encargo de mensaje (sBdibbarta) 
b) Reacción del pueblo (im-yiimB'f...) 
e) Motivación (K8)(D8t)/mer...) 


ANNA 


Las expresiones son idénticas, a excepción del encargo de mensaje que 
es sinónimo. Incluso la doble exhortación a la fortaleza se repite quiástica- 
: “no les temas, no tengas miedo de sus palabras/no tengas miedo 
de sus palabras, no te asustes ante ellos”) *. Se dan dos “ampliaciones” en 
la motivación (vv. 5b,61), como es frecuente en estos casos. La primera (“sa- 
brán que apareció un profeta entre ellos”) resalta como elemento indepen- 
diente, sin paralelo, y prácticamente como clímax de toda la sección. De esa 
manera el tema de la “misión” (Sóléah... 1wY'dmarta... nábi") ocupa el primer 
plano y define con claridad el género literario, como era el caso en Jer. 1. 
58%, 


7. Investidura 


En este primer y decisivo encuentro del profeta con Dios no sólo se le 
encarga el mensaje que debe transmitir y se le describe la acogida que éste 
va a tener así como la actitud que él debe guardar, sino que se le enfrenta 
con la ineludible responsabilidad de su función. La elección y vocación para 
mensajero de Yahweh son una gracia, un riesgo que el profeta debe superar 
en la aceptación y la obediencia..Dios se enfrenta al profeta con la exigencia 
de una función salvífica imprescindible en el pueblo: la proclamación de 
su palabra. No se trata de un lujo al que el profeta pudiese renunciar, sólo 
la aceptación de la vocación de Dios le salvará a El del reato de rebeldía 
del pueblo %, 


Por la aceptación sumisa entra el profeta en posesión de su función. El 
relato nos lo materializa en una acción simbólica, un rito de investidura, 
como se encuentra en Isaías y en Jeremías. En realidad, no es más que la 
transcripción dramático-simbólica del encargo de mensaje previo, a través 


3 De ese modo resulta poco verosímil la corrección propuesta por Zimmerli, o. 
p. 10, que sustituye middibéréhem por pt cf. Schmidt, o.c. p. 391. Por otra 
parte, el concentrismo que E. Galbiati, Le struttura letteraria del libro dell'Essodo 
(Roma 1956) p. 55, señala aquí, es puramente extrínseco: 6af no es separable de 6a0, 
como tampoco lo es 6bf de 6bw. 

3 CL supra p. 273. 

3 CL Zimmerli, 0.c. pp. 31, 39, 
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quizá de la metáfora “Akal débarim (Jer, 15, 16)%, Tenemos, pues, la yuxta- 
posición de dos estilos o géneros: envío de mensajero y acción simbólica. 
Sin embargo, su contenido es fundamentalmente el mismo; de ahí los con- 
tactos múltiples entre ambas perícopas: sus versículos iniciales (2. 1,8) se 
corresponden prácticamente (invitación a escuchar), ambas enuncian el en- 
cargo de mensaje (2, 4ba; 3. 1b$) como tema central, ambas se unen inme- 
diatamente por el tema de la rebelión del pueblo. 

La perícopa se inicia con una llamada de atención (Xéma'), que procede 
del estilo de proclamación y mensaje, con vuelta al tema de la “locución” 
de Yahweh (cf, 2, 1 s). La reconvención (“no seas rebelde...) está aquí tal 
vez supliendo a la objeción del profeta. Por lo demás, la perícopa se organiza 
según el estilo iterativo y concéntrico de Ezequiel: 'orden de ingerir el vo- 
lumen (imperativo '8kol, yusivo t4'4kal), junto con el tema del encargo de 
mensaje (lék dabbér); triple reacción del profeta (wd'ereh, wxeptah, 
17'Ok8lah), La correspondencia no excluye, como tampoco la perícopa ante 
rior, algunas ampliaciones. Por su parte, la orden tercera tiene un sentido de 
inclusión con la primera (2. 8/3. 3: "A8er "dnú nótén “dléka), como era el caso 
en las perícopas anteriores. 


a) Orden de ingerir 2 
b) Percepción a 
a) Orden de ingerir 3. 
$) Ejecución 3 
a) Orden de ingerir 3 
b) Bjecución 3. 


Los tres mandatos se inician prácticamente con la misma fórmula (to'attáh/ 
10ayyO mer "¿lay ben“adám). Es de notar la aparición en vy. 9-10 de clemen- 
tos teofánicos (la mano extendida; cf. 15. 6. 6-7; Jer, 1. 9) introducidos por 
su fórmula propia que relaciona así esta perícopa con c. 1 (107'er'eh woéhinneh). 
Como la “voz” de 1. 28, la “mano” mantiene aquí un valor impersonal, pero 
el contexto la identifica con “la mano de Dios” (áni nótén). 

A través de estas “variaciones sobre un tema” se insiste en la sumisión 
a la voluntad divina que el profeta debe manifestar aceptando su misión, su 
función en el pueblo de la Alianza, y asimilando un duro y triste mensaje. 
Posteriormente volverá Ezequiel sobre este tema al analizar la responsabili- 
dad del profeta como “vigía” de Israel *. 


1: Tal es la opinión de Zimmerli, 0.c. pp. 31, 78; W. L. Holladay, 'oremiah and 
Moses: Further Observations”, JBL 83 (1966) 18 85, entiendo la expresión de Jeremías 
como referida al hallazgo de la Ley. En todo caso, no parece verosímil un sentido 
cáltico de tal expresión; mo obstante, cf. Lindblom, o.c. p. 190 (tal acción en los 
papiros mágicos). E 

%, Ct. J. Hermano, Brechielstudien, BWAT 2 (Leipzig 1908) pp. 68-70; Von Rad, 
Theologie, y. Il pp. 243 5.; Zimmerll, 0.c. pp. 794 6.; W. Elehrodt, "Das prophetische 
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En definitiva, estos vv. nos describen una acción simbólica de investi- 
dura en la que podemos ver, como en casos anteriores, una especie de sa- 
cramento de la función profética: fórmula y gesto. Estamos ya en la época 
de los profetas escritores (ct. Jeremías y su volumen, c. 36), en la época de 
la “Biblia”, en el exilio. En consecuencia, Yahweh le confía la palabra en 
forma de volumen”, que el profeta debe asimilar para proclamar después 
su contenido: “come y habla”. Este libro o volumen abundantemente es- 
crito, signo de su nutrido ministerio, contiene lamentos y elegías. De nuevo 
el profeta de Israel habrá de anunciar la destructora palabra de Dios, de 
nuevo nos hallamos ante la visión ingrata y difícil de un profeta de des- 
dicha”. 

Este secunda docílmente la orden de Dios y se sacia del libro de sus 
palabras; la palabra de Dios, asimilada y hecha razón de su existencia, se 
convierte para él en su fortaleza y su alegría. Esta participación activa del 
proleta en la aceptación de su función distingue la investidura de Ezequiel 
de la de Jeremías y tendrá su contrapartida en su posterior teología de la 
responsabilidad *. 

La perícopa de la investidura constituye literariamente el centro del re- 
lato de vocación, De ahí que la siguiente no sea sino la reiteración del en- 
cargo de mensaje que precedía a aquella (2. 1-7), su recapitulación %, Parece 
como si el autor no se sintiese satisfecho con sus formulaciones y volviese 
indefinidamente sobre ellas, Es el típico estilo de Ezequiel que logra de ese 
modo unidades literarias complejas pero perfectamente equilibradas; pode- 


Jisttezams, Zar Exegese von Hs 33 Tradition und Situation, Fs, Weiser 
196) pp. 31-41; G. del Oimo Late, “Estructura lHeraria de Bi 

(96) 331; P..Aumay, Le propilte comme uote Es. 3 
ES Reventldw, Waehter úber Isroel. Esektel und seine Tradi 


sy Se Setmide, 0.c p. 394;, Beltholet-Galllas, ose. pp. 10 $3 Auvray, Extchiel 
(1947) p. 16; Zimmerli, 0.c. A ea 102 fnlcio de la religión del Abro). 
$ Cf. Cooke, o.c. p. 3: 76, 85; Auvray, "Vocation', p. 
Hermaen, Exechielstudien, p. 65 (su E perdon "provocaría sollozos). 
Querer ver en y. En SE oido eta) sol ea a 
opesición del profeta, como se expresa en otras vocaciones, es quizá ES 
exhortación mo dimana aquí de la estructura de la forma de ado da obje 
corresponde normalmente a la misión, no a la investidura), sino del tema previo de la 


motivos y temas or ota, parte, como, Rútay, 0.0 9, 10, se 
uede interpretar el silenci o «dipenl fáad" Irala; 61 vespíria” 
lA nece a (2.2 y de Hen de fer (3 14). 


lb 0.5 p., 15; Horst 0.0 p. 199; Zimmerli, o.c. pp. 32 79; no 
7 y 3. 4-11 dos recension: 


E ¡una mayor precisac 
a, dentro ao di idemiicación con Tos "bind viral f'ammara (3 
ver aquí la verdadera misión y en 2. 2-7 su preanuncio. 
la miema fócmada de misión y feta precede noemalments a 
jo, de una secuencia real sino de una estructuració: 
0: hablaba de la técnica lterarla (reasuntiva” de 
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mos ordenarla del modo siguiente, ampliamente paralelo a 2. 2-7, tanto en 
los motivos como en la fraseología: 


a) Encargo de mensaje 3. 4ada 
b) Mensaje 3. 4b9 
c) Reacción del pueblo 3.57 
d) Confortación del profeta 3. 89 
€) Hteración del encargo 3. 10-11 


Se ha omitido, naturalmente, la elección del mensajero, elemento intro- 
ductorio previo al esquema de misión y, desde luego, válido de una vez para 
siempre. El mensaje ha quedado reducido a la simple mención de “mis pa- 
labras”, que ya veíamos (cf. 2, 7) equivalía al propiamente tal (“así dice Yah- 
wek”) contenido en 2, 4bB, De todos modos, esta “reducción” tiene su justi- 
ficación formal dentro de la organización de la perícopa. 

Pero, no se trata de una mera repetición de temas ya presentes en la 
perícopa de encargo de mensaje (2. 4-7). Aparecen formulados con más exac- 
titud, p. ej., la obstinación del pueblo y la confortación del profeta. Es sobre 
todo en las fórmulas de encargo donde se nota más claramente la precisión 
y el equilibrio estructural de la perícopa. En Ez. 1. 28b$-3. 11, la parte audi- 
tiva del relato, el encargo de mensaje se repite cinco veces (2. 4,7; 3. 1,4,11) 
y Viene a ser el quicio sobre el que gira toda la perícopa (misión, investidura, 
confirmación); la formulación más precisa la ofrece la mención central (3. 16), 
(lEk dabbér), las otras cuatro se corresponden concéntricamente: 108'dmarta/ 
soédibbartá... koh “ámar... (2. 4b/3. 11a), wédibbartá "et/bidébaray (2. 7a/ 
3. 40). De aquí la “reducción” del mensaje que advertíamos en 3. 4b. 

La obstinación del pueblo se pone de manifiesto con la disponibilidad 
de otras gentes; si estas escucharan la potente y viva palabra de Dios, se le 
rendirían (ct. Mt. 11, 21). Pero en Israel, acostumbrado a ella, se ha creado 
una habitual rebeldía contra Yahweh. El pecado de otros pueblos es en 
Israel obstinación, como consecuencia de una gracia más intensa, de una 
presencia de Dios más solícita *, La experiencia histórica hecha oráculo adoc- 
trina al profeta sobre el éxito de su misión: no le harán caso como no lo hi- 
cieron a sus predecesores, Esta misma enseñanza se hallaba implícita en la 
vocación de Isaías (6. 9) que fue enviado a “cegar y endurecer” a un pueblo 
que se obstinaba. Frente a este endurecimiento del pueblo el profeta recibe 
la ascguración de la asistencia divina (aunque no aparece la fórmula típica) 
que le dotará de una fortaleza invencible, Es el mismo tema que tenemos 
en Jeremías (1. 18); éste, frente a los ataques de la casa de Israel, será muro 
de bronce; Ezequiel, frente a la contumacia de sus compatriotas, estará do- 
tado de una consistencia diamantina, poseerá la “fortaleza de Dios” que in- 
dica su nombre, 


£ Zimmerli, 0.c. p, 32. 
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Esta asistencia le impone una docilidad diligente en el cumplimiento de 
su misión; no puede desfallecer ni dar de lado a una sola palabra de Yah- 
weh, por molesta y dura que sea. Queda gravemente implicado en el juego 
salvífico de su pueblo como un momento, el último, de gracia. De ahí su res- 
ponsabilidad, que ya se hacía ver en Jer. 1. 17 ss. De ahora en adelante el 
sentido de su vida y su garantía residirán en ser mensajero de Dios, en llevar 
su palabra indefectiblemente (18k... wBdibbarta... Koh 'Gmar). 

La perícopa, como las anteriores, se cierra con una inclusión que resulta 
triple: con su versículo inicial (3. 4/3. 11), con el tema y acción de la inves- 
tidura (3. 1/3. 10), con el versículo inicial del encargo de mensaje (2. 4/3. 
11). Introduce además la perícopa final. 


8. Conclusión 


El relato se cierra con unos versículos (3. 12-15) en que el profeta des- 
cribe la desaparición de la teofanía y el retorno entre sus compatriotas, Vol- 
vemos al tono descriptivo de le primera perícopa y a la situación que nos 
presentaban sus primeros versículos; por una parte, terremoto, gloria de 
Dios, alas, vivientes, ruedas (ct. 1. 4-28); por otra, la mano de Yahweb, la 
Golah, Tel-Abib, el canal Kebar (cf. Ez. 1. 1-3). Es, pues, claro el papel inclu- 
sivo de todo el relato que tienen estos versículos, Reflejan la creación de 
una unidad literaria que ha inscrito los elementos auditivos dentro del mar- 
co de los visuales. 

Aun en estos pocos versículos se puede apreciar la estructura concén- 
trica acostumbrada: 


a) Moción del espíritu 3. 1240 


b) Estruendo del terremoto 3. 1238 
c) Ruido de las alas 3. la 
€) Ruido de las ruedas 3. 13b 
1) Estruendo del terremoto 3. Be 
xv) Moción del espíritu 3. la 


La fraseología es idéntica, con las ampliaciones usuales. Estos versículos 
constituyen la auténtica inclusión de la teofanía, mientras 14b-15 lo son de la 
introducción 1. 1-3. Se podrían intentar mayores sutilezas de correlación de 
partes, pero posiblemente el resultado sería ficticio. El ofrecido responde más 
a una espontánea y sicológica configuración del estilo que a una consciente 
voluntad de artificio literario. 


9. Estructura y unidad del relato 


Marcha ahora el profeta hacia su situación real llevado por el mismo es- 
píritu que le puso en pie delante de Dios. Curiosamente el nombre del lugar 
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donde moran sus compatriotas ha sido lingifísticamente transformado en el 
símbolo de su futura predicación, que con apariencias de fracaso y ruina 
(til-abubi) preparará el renacer de la nueva comunidad (t2l“ábib) *. 

Resumiendo los resultados obtenidos en este análisis, podemos organizar 
el relato de la vocación de Ezequiel (1. 1-3. 15) en cinco unidades. La intro- 
ducción en su estado actual (sobre todo 1. 23) corresponde a la estructura 
general del libro; originariamente (1. 1) era parte de la teofenía. La organi- 
zación concéntrica y la inclusión (a veces el quiasmo) coordinan esas partes 
entre sí y estructuran su propio contenido. El resultado es una notable uni- 
dad de construcción. 


0) Introducción: datación, situación (wdtereh) 1.1 
comentario redaccional 23 
1) Teofania: visión: la tempestad (so8'dre”, haimal) 4 
los animales (néhader) * 5-14 
las ruedas (102'8re', tardé) [ct, supra pp. 307 5] — 15-21 
el basamento (geral 22-268 
la Gloria (voZ'ére”, hafmal) 260-284. 
reacción (inclusión: 4/27-28a; 1/289) (weren) — 28b0 
1) Misión: elección (orden / ejecución) 128bp-22a 
envío: (mitente, enviado, destinatario) Doha 
fórmula de misión (dni 3óléab) Jada 
A) fórmula de encargo (tw8'dmarta) Aba 
mensaje-fórmula (de) (k3h "dmar “Adónay yhwh) bp 
reacción: 
B) del destinatario (im viimb%G...) Sun 
C) motivación (kl Det mbr) Sap 
efecto (wdyade2 Ki nábt...) so 
confortación: 
D) fórmula doble (al ttr2... 'al-dr8') ban 
E) motivación doble (*t sarabim... w8'alagrabbím...) — 6ap 
D) fórmula doble (al-tirá... “al-+Fhde...) Sa 
E) motivación (ki bét meri) Sp 
envío renovado: 
A) fórmula de encargo (tosdibbartá 'et-d8báray) Tao 
reacción renovada: 
B) del destinatario (im yiémB'2...) 789 
CC) motivación (KI (Dt) mért) 7 
Gnclusión: 4b-5/7) 


% Sobre el sentido de este nombre (tel de ruinas primordiales, del diluvio) c£. 
Cooke, 0.c. p. 42; Elchrodt, o.c. p. 15; Albright, o.c. p. 100; Howie, 0.c. p. 24; 
Zimmerli, 0.2 p. 23, 
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II) Investidura: exhortación a la obediencia (¿éma', al-t£hi-méri) Sa 
orden de ingerir ('Sk0l... 'Anl nOtén) sb 
percepción (1wa'er'eh, mégillah) 3-10 
orden de ingerir ('3kol... mégillah... ak dabbér) 3.1 
ejecución (w'eptah... mégillah) 2 
orden de ingerir (te'AkBl...'ant noten) da 


ejecución (wa'0R8Tah) 3. 
(inclusión: 2. 8/3. 3a) 


IV) Confirmación: misión: 


fórmula de encargo (lek... wedibbartá) 3. 4aba. 

mensaje (débáray) 40p 
reacción: 

del destinatario (19 yWbú lismba") 56 

motivación (kt hizq8 másah...) 7 
confortación : 

asistencia (nátatti... házdq) 89 

4oble fórmula (18 tir8"... w0810'-c8hat) Ida 

motivación (ki bét méri) sp 


investidura renovada 
orden de asimilación (débáray... qah bilbabék8) — 10aba 


exhortación a la obediencia (Séma') 10bp 
envío renovado: 
fórmula de encargo (18X... wedibbartA.., vo'dmarid) Llao 
mensaje-fórmula de (kgh "mar "AdOnay yhoK) —— lap 
reacción renovada: 
del destinatario (im yimP'%..) 1 
(inclusión: 4/11) 
V) Conclusión: in de la teofanía: . 
A) moción del espíritu (wattisdiént rúab) Lao 
B) estruendo del terremoto (ra'af £ad0l) pen 
C) ruido de las alas (q6l kanpe...) Ban 
C) ruido de las ruedas (6! h3'9pannin) ap 
B) estruendo del terremoto (ra'af gadól) 6 
A) moción del espíritu (solrdah nati) Ma 
reacción mb 
vuelta a Tell-Abib 15 


(inclusión: teofanía 3. 12-14a; 1. 1-3/3. 14b-15) 


A la luz de este resultado analítico es posible plantear ahora la cuestión 
aludida al inicio de nuestro estudio, la de la relación entre la visión teofá- 
nica o del “carro de la gloria de Yahweh” y la de la vocación o del “volu- 
men”. Después de su detenido estudio Zimmerli concluye la ineludible uni- 
dad de ambas, apoyado sobre todo en la identidad de forma con la vocación 
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de Isaías: “So wenig sich aber in Jes 6 Thronvision und Wortbeanftragung 
scheiden lassen, so wenig ¡st in Ez. 1. 1-3. 15 eine Scheidung von Thron- und 
Buchrollenvision erlaubt. Ez. 1 bleibt ohne die Weiterfilhrung in Ez. 2£ ein 
Torso"*, La objeción frecuentemente presentada de la diferencia de tono 
entre ambas ignora un hecho básico: mo sólo su contenido es diverso, sino 
que éste se expresa según formas literarias determinadas por la tradición. 
En la primera el profeta objetiva su experiencia visionaria de Yahweh-Rey 
según el único modelo posible fuera del Templo, la teofanía de tempestad, 
pero con todos los elementos ““cultuales” supuestos por ella. En la segunda 
transmite la experiencia de su vocación profética y de su autocomprensión 
según el esquema de “envío de mensajero” con más pureza quizá que ningún 
otro profeta, pues se atiene únicamente a la transmisión de la “palabra” *, 
Hay, pues, distinción de formas, pero dentro de una unidad literaria que se 
manifiesta en la manera estilística idéntica con que ambas son tratadas: ite- 
ración de fórmulas, concentrismo, inclusión. E 

No obstante, todavía Auvray " ha creílo necesario salir en defensa de la 
separación de las dos visiones como unidades literarias independientes, con- 
jugadas sólo a posteriori. A los argumentos puramente literarios, sobre todo 
a la falta de contacto entre ambos relatos, se añade otro de orden cronoló- 
gico y redaccional más amplio, Relacionando las visiones teofánicas de co. 1, 
10 y 43, cree poder afirmar que la primera es la del e. 10 (la “gloria de Dios” 
abandona el Templo), seguida de c. 1 (llega a Babilonia) y de c. 43 (retorna 
al Templo; falta la narración de la partida de Babilonia). Esto hace necesa- 
ria y confirma la separación de 1. 1,3b-28a de 1. 28b-3. 12, relato de vocación 
(visión del “volumen”), que como tal debe ser lo inicial en la experiencia 
profética y en el libro. Al mismo pertenecerían 3. 22-24“ y 1. 2 como intro- 
ducción. 

Creo que este modo de argumentar no es acertado. En primer lugar, hay 
aquí una imprecisa concepción de la presencia de la gloria de Yahweh y de 
la lógica de sus momentos. Según la concepción tradicional de Israel Yahweh 
habita en su templo de Jerusalén y en su templo celeste”, Pero nunca se 
dice que “more” en Babilonia o en el “exilio”; por consiguiente, ni viene 


2 CL Zimmerli, o.c. p. 35; otros defensores de la unidad del relato, aun admi- 
son Fobrer, o.c. pp. 75, 213; Eichrodt, 0.c. p. 15; 
“Kompositi 


0.0. p. 77. 
5% CÉ supra p. 247; Zimmerli, o.c. pp. 46, 50 s.; E. Lipinski, La royauté de 
Yahvé dans la podsje et le culte de TAncion Israel (Brucales 198 
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a ni parte de Babilonia al abandonarla y volver a Jerusalén. Desde su morada 
celeste se muestra al profeta y a ella retorna (3. 13-15, versículos con los 
que Auvray no sabe qué hacer; en 1947 los consideraba como introducción). 
Además, tanto 10. 20 como 43. 3 y 3. 23 suponen la “visión junto al canal 
Kebar” que, según el mismo Auvray, no es otra que la narrada en c. 1, Na- 
turalmente, siempre queda el expediente de considerar esos lugares como 
secundarios. 

Hay aquí, igualmente, una falsa concepción de la teofanía, que se quiere 
presentar como “espectáculo” con sentido propio; sería un “eyento de sa- 
lud” en el exilio que manifestaría la soberanía y autonomía de Yahweh que 
no está ligado a su Templo. Ahora bien, aun admitiendo que la teofanía 
encierra aquí ese sentido concomitante, en el Antiguo Testamento la pre- 
sencia de Dios siempre está supeditada a su palabra, a la que sirve de in- 
troducción; como muy bien dice Zimmerli, sin su continuación en c. 2 la 
teofanía de c. 1 es un “torso”, algo esencialmente inacabado *. No creemos, 
pues, probada la tesis de Auvray y preferimos retener la unidad de expe- 
riencia y composición del relato. Esto no excluye, como hemos advertido 
más arriba, una posible elaboración redaccional que, a partir del mismo pro- 
feta, se haya podido empeñar en explicitar e interpretar “lógicamente” los 
datos de una vivencia psicológica de contornos indefinidos”. Pero es muy 
arriesgado pretender fijar los límites precisos de tal elaboración. Para nues- 
tro intento, lo decisivo es comprobar la fundamental coincidencia de forma 
que este relato mantiene con otros del mismo género, dentro de las peculia- 
ridades estilísticas de su autor. 


Cl, infra p. 385, 
* Sobre el carácter “experimental” de la a: de Ezequiel están generalmen: 

de acuerdo los autores. a] RO como “ es corriente IN 1, 3b; 3. ie 

“la mano de Yahweh”; 3.12 pr 3 A rc eL e han resaltado 

incluso sus “rasgos” EE así últimamente Jaspers, 'Der Prophet Ezechiel. 

Eine pathologische Studie', Aneignung und loci (Múnchen 1568) pp. 13-21. 


PARTE CUARTA 


RELATOS POETICOS DE VOCACION PROFETICA 


CapfruLo XIV 


LA VOCACION DEL DEUTERO-ISAIAS (ls, 40. 1-11) 


1. Introducción y texto 


La “antología” que es el Libro del Déutero-Isaías* comienza también con 
una perícopa (40. 1-11) que resulta ser un relato de vocación en opinión ge- 
neral *. Está compuesta de cuatro secciones o escenas (1-2; 3-5; 6-8; 9-11)2 
que formalmente se corresponden dos a dos en orden quiástico. La primera 
y la última se inician con unas formas imperativas que transmiten la orden 


+ Frente a esta denominación (cf. infra p. 337 n. 1) que podemos definir “clásica” 
(Dukm, Gressmann, Kóhler, Begrich, Von Waldow, Caspari, Elliger, Mowinckel, Eiss- 
feldt, Volz, Rignell, Westermann) y que tiene el libro por un acervo más o menos 
redaccionalmente or de unidades menores, otros autores se inclinan a des- 


cubrir en él una unidad de composición, al menos en grandes secciones (Stark, Kissane, 
Budde, Condamin, Smitb, Tournay, Schildemberger, Muilemburg, Engnell, Hessler, 
Torrey, Haran); ef. Eissfeldt, Einleitung pp. 446 ss.; C. Westerman», 'Sprache und 
Struktur der Prophetie Deuterojesajas', Forschung am Alten Testament (Múnchen 1964) 
pp. 92-117. M. Haran, "The Literary Structure and Chronological Framework of the 
Prophecies in ls. XL-XLVIII, SVT 9 (1963) 127-55. 


% CL Begrich, 0.c. pp. 1 6s. 5, 55; Haran, o.c. p. 128. La mayoría de los autores 
(Condamin, Mowinckel, Volz, Khler, Kissane, Begrich, Penna, Muilenburg, Eissteldt, 
Westermann, Elliger, Cross) coinciden en esta división de la perícopa, que se impone 
por su estructura gramatical y forma literaria. Difieren, sin embargo, en la estructura 
ción de esas secciones en una unidad superior. B. Dulm, Das Buch Jesaja [Gattiagan 
1922) p. 2 87,defiende la secuencia 1-4, 9-11, 6-8 (excluyendo y. 5 como interpolación), 
pero sin razón suficiente (sólo por homogeneidad rítmica); ef. Condamin, 0.0. p. 255. 
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de anunciar un “evangelio” de salvación; su contenido es también, como 
veremos, ampliamente proporcional *, Las otras dos comienzan, a su vez, con 
una expresión prácticamente idéntica (gdl górg] q6l "Gmér gér) y transmi- 
ten un mensaje que contiene igualmente diversos elementos paralelos y com- 
plementarios. 


Esta organización literaria insinúa ya la unidad de composición; de he- 
cho, aun aquellos autores que consideran esas secciones como unidades in- 
dependientes, reconocen su correlación estructural y las consideran incluidas 
en una unidad de composición superior que definen como “obertura” o 
“prólogo” en razón de la resonancia que sus formas y temática tienen en el 
Libro del Déutero-Isaías*. En realidad, las correspondencias entre esas es- 
Cenas son insistentes y profundas, como veremos, de manera que no es fé- 
cil descartar su unidad literaria. A partir, en cambio, del y, 12 se inicia un 
tema diverso que postula otra unidad *, 


1s, 40, 1 “Confortad, confortad a mi pueblo”, 
dice vuestro Dios; 
2. hablad al corazón de Jerusalén *, 
y gritadle: 
Ya (se) cumplió su servicio, 
ya se expió su iniquidad, 
ya recibió de la mano de Yahweh* 
lo debido por todos sus pecados” *. 


4, Algunos (p. ej, Mowinckel, Westermann, Begrich, Elliger) consideran la cuarta 
unidad como independiente; cf. infra p, 333 h. 25. Mowinckel, 0.c. p. 89, seguido 
por North, o.c, p. 71, y P. Tournay, 'Les chants du Serviteur, RB 59 (1952) 360, habla 
de "vocación trimembre” y la relaciona 1 ese respecto con las de Isaías, Jeremías y 
Amós; pero tal paralelo es inconsistente por desconocer la estructura de teles relatos 
CL. infra p. 375 2.25, 

* CE Eissteldt, o.c. p. 456; Westermann, 0.c. p. 30; el mismo, Sprache und 
Struktur pp. 123, 165; Mullenburg, o.c. p. 422; McKenzie, 0.c. p. 16; North, 0.6 
pp. 6, 70 s. Por su parte 55, 6-13 termina, 2 modo de epílogo, con los sismos temas 
que se contienen en este prólogo (perdón, palabra eficaz, retorno o muevo Éxodo); 
c£ Dubm, o.c. p. 287; Tournay, 0.c. p. 320; Westermann, o.c. p. 164; A Gelin, "Les 
liyres prophétiques postéricures” A. Robert-A. Fenillet, Introduction d la Bible, y. 1 
(Paris 1957) p. 551, 

4, Jos intentos de demostrar la unidad estructural de todo el e. 40 no me paregen 
satistactorios; así A. Condamin, Le Liore d'Iscie (Paris 1905) pp. 240 ss.; seguido sor 
E. Galbiati, La struttura letteraría del libro del'Esodo (Roma 1956) p. 31, quien supone 
un poema ((s. 40. 1-41, 29) de estructura concéntrica. Por su parte, Haran, 0,0. p. 132, 
considera el c, 40 como unidad literaria que tiene por tema la confortación del abatido; 
ct. también, Muilemburg, o.c. pp. 422 ss.; Penna, 0.c. p. 404. El último estudio de 
nuestra perícopa es el de L, Krinetzki, "Zur Stilistik' von Jes 40. 1-8', BZ 16 (1972) 54-69, 
con el que muestro propio análisis coincide ampliamente; presta atención preponderante 
a los aspectos estilísticos (sonido e imágenes). Más “pastoral” es su presentación en 
¡Jahwes Mund hat's geredet (Jos 40. 1-8), BiKi 24 (1969) 127-29; también G. Couturier, 
“Le héraut du Dieu qui vient, Is. 40. 1-5, 9-11', AssSelgn 2 (1969) 28-33. 
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Una voz grita (entonces): 

—"En el desierto preparad*, 
el camino a Yalweh; 
arreglad en la estepa 
una calzada a nuestro Dios”. 

Todo valle será alzado, 
todo monte y colina abajados; 
lo escabroso se hará llano, 
lo escarpado una explanada”. 
Se revelará la gloria de Yahweh, 
y toda carne verá a una' 
(que) de veras la boca de Dios ha hablado!) 
(Otra) voz dijo: 
“¡Grita tl”; 


yo 
—""¿Qué debo gritar?” 
—“Toda carne es heno 
y toda su consistencia! como flor del campo; 
se seca el heno, 
se marchita la flor, 
cuando el viento de Yahweh 
sopla sobre ella= 
(de cierto, heno es el pueblo)”. 
Se seca el heno, 
se marchita la flor, 
pero la palabra de nuestro Dios 
Permanece para siempre”, 
“Súbete a un monte alto, 
heraldo de Sión 5; 
alza con fuerza tu voz, 
heraldo de Jerusalén; 
álzala, no temas, di 
a las ciudades de Judá: 
Aquí está vuestro Dios, 
aquí está Adonay Yahveh *; 
viene en son de fuerza? 
con su brazo dominador. 
Aquí está con él su botín 
y su recompensa le precede; 
como un pastor conduce a su rebaño 
que con su brazo ha reunido; 
a los corderos en su seno* toma, 
a las ovejas encamina”. 
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2. Notas de crítica textual 


* la sugerencia de H. J. Van Dijk, *Consolamini, consolamini, popule meus? 
Observationes exegeticas ad /s. 40. 1-2', VD 45 (1967) 342-46; el mismo, Ezechiel's 
Prophecy on Tyre (Rome 1968) p. 8, que traduce “amm por “mi ciudad”, de la raíz 
“mm, “fuerte” (cf. ls. 52. 9; Mig. 1. 9; Gordon, UT, p. 19; 2063:12), podría verse 
confirmada por el par Sión / Jerusalén (ciudades de Jud), supuesta la unidad de la 
perícopa y la interpretación que damos de y, 9. Pero no se puede forzar el paralelismo; 
Jerusalén es ya en este momento una noción teológica que transciende la ciudad; 
cf. p. ej, ls. 49, 21; 54, 1, donde aparece como “Madre” del pueblo (Duhm, o. c. p. 228) 
o, en lugar de esto, con un valor “corporativo” (Elliger) como en 1s. 51. 17; 52. 1,2,9b. 
La repetición (nahidma naliémd) es típica del autor (ct. 43. 11; 48. 11,15; 51. 9,17; 
52. 1) como señalan Volz, Kissane, Muilenburg, Penna, Tournay y Westermann, entre 
otros. 

> La expresión dabbér 'al-18b debe entenderse en el sentido de “persuadir”, “con- 
vencer” a Jerusalén de su salvación, de que su perdón ha llegado, no simplemente 
decirle palabras de “consuelo”. Este es ya uni realidad; cf. Westermano, Josaja p. 31; 
Elliger, o.c. p. 13; Muilenburg, o. c. p. 25. Sobre el par “consolar” / hablar al corazón”, 
cf. Van Dijk, 0.c. p. 343; sobre la equivalencia “al/'el, cf. supra p. 182 n.!, y North, 
0.c. p. 70, 

* La partícula kí tiene más valor enfático que hipotáctico; así Elliger, o.c. p. 2; 
Westermann, 0.0. p.33; cf. supra p.69 n.. Para el sentido de $254” "servicio" (impuesto, 
militar o de esclayo), ct, Ex. 38. 8; 1 Sam, 2. 22; Num. 4. 3,30,35; 8. 24 5; Job 7. 1 
14. 14. Así lo entienden Duhm, o.c. p. 287; Volz, o.c. p. 2; Westermann, o.c. p. 32; 
Muilenburg, o.c. p. 424; Elliger, o.c. p. 14; y en especial Rignell, 0.c. p. 9, que lo 
considera terminología de "guerra santa”. Es preferible, a pesar del género, tomarlo 
por sujeto de la frase; cf, Elliger, o. c. p. 2; pero North, 0.c. p. 70; Penna, o.c. p. 405. 
¿Sería mall'dh una forma arcalca de 32 pag.m.? 

* La supresión de Yhoh y la lectura mivyadi (Mowinckel, K3hler) no es admisible; 
cl. Elliger, 0.c. p. 2. 

* Para el sentido de kiplayim, “doble”, en cuanto "correspondiente, equivalente a", 
como miínah (Deut. 15, 18; ls. 61. 7; Jer. 16. 18; 17. 18) cf. G. Von Rad, 'Kiplayim 
in Jes 40, 2= Agivalent?”, ZAW 79 (1967) 80-82, y en parte Elliger, 0.c. p. 15, que 
lo considera término legal (ct. Ex, 22, 3,6,9) para expresar el pago “completo”, capital 
y daños. Para el sentido “comercial” (be£ preti) de la expresión cf. H. J. Van Dijk, 
Esechiel's Prophecy on Tyre (Rome 1968) pp. 76 5.; North, 0.c. p. 70, 

£_ Como lo reconocen los autores (p. ej, Duhm, Volz, Kissane, Penna, Westermann) 
el texto hebreo exige esta versión, frente a los LXX y Mc. 1. 3 (Mt, 3. 3; Jn. 1. 23; 
Lo. 3, 4) que unen midbdr a lo precedente y suprimen B4'rabah. Para el sentido cf. 
5. Garofalo, 'Preparare la strada al Signore", RBIbIt 6 (1958) 131-34, 

* Para el valor modal de los indicativos yinnas?, yifpala ct. Kohler, 0.c. p. 57. 
No es atendible la propuesta de Dulm, o.c. p. 290, de invertir el orden de los hemis- 
tiquios en y. 4a por razón del ritmo; cf Condamin, o.c. p. 241. 

% Para el sentido de rélkdstm cf. Sal, 31, 21, ruktstm, “obstáculos”; cf. A. Ravenna, 
“Is. 40. 4 e Ps. 31. 21”, RBIbIt 1 (1953) 69-70; Elliger, o.c. pp. 2, 19; Penna, 0.c. 
p. 406, 

1. Es sugestiva la propuesta de M. Dahood, 'Some Ambiguous Texts in Isaias”, CBQ 
20 (1958) 41-49; el mismo, 'A New Translation of Gn, 49. 68", CBQ 36 (1955) 23, que 
traduce yahidiwo por “su faz" (de bib., ug. Bid /Ush, “vex"). Se consigue así un parale- 
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lismo entre “gloria” y “palabra” (pi yhwh dibbér), correspondiente al antitético del 
v. siguiente: “carne” / “palabra de Dios", En este caso y. 5c viene a ser el objeto 
de wérs'd; cf. North, o.c. p. 75; Elliger, 0.c. p. 321, que hace caer en la cuenta de 
que se trata de un giro propio del autor (cf. 41. 23). Desde luego, es inútil la propuesta 
de Mowinckel, 0.c. p. 28, de leer yebézá por yahdáw, añadiendo yi£i'at *H8him con 
los LXX. 

1 La partícula Kf es aquí enfática (con el verbo al final) más que hipotáctica, 
aunque esta función es también aceptable. CL. supra n. *. 

X Leer tod'ómar con LX, Vg. 1Qlsa. (cf. ls. 6. 8); así Duhm, Condamin, Kissane, 
Cross, Elliger... 

* Retener hasdó frente a la pretendida corrección hamdó (Dubm, Kóhler Kissane) 
o parecidas; para el sentido “fuerza”, “consistencia", cf. L, J. Kuyper, "The Meaning 
of hsd, Isa XL, 6', VT 13 (1963) 489-92; Mullemburg, o.c. p. 429; Elliger, 0.c. pp. 3, 
21; también H. J. Stoebe, "Zu Jesaja 40, 6, WuD 2 (1950) 122-28; G. Miege, "Autour 
d'une exégise orthodoxe d'Esale', Maggél shágéd, Fs. Vischer (Montpellier 1960) 
pp. 165-70; N. H. Snaltb, "The Exegesis of Isalah 40, 5,6, ExpTim 52 (1941) 394-96. 

13 Para el valor temporal de la partícula Ai, cf. Elliger, 0.c. p. 25; el viento de 
Yahweh es la rúah gaídim; c£ Ez, 17. 10; Kissane, o.c. p. 8, Pero probablemente hay 
aquí una referencia al paralelismo sinténtico rdab / dabar. 

% Generalmente considerado como glosa (así Dubm, Kóhler, Penna, Westermana, 
North, Elliger...); Muilenburg, o.c. p. 430, en cambio, lo retiene. 

£ La mayoría de los autores considera mébasferet siyyón una construcción de 
genitivo aposicional y, por tanto, a Sión / Jerusalén como el mensajero (Volz, Kissane, 
Kóhler, Mullenburg, Rignell, Elliger, Westermann, Cross). En ese sentido yv, 9-11 serían 
la “ejecución” del mandato recibido por el profeta de “anunciar”. Pero esto tiene 
notables dificultades, porque tal ejecución (Elliger) es, en realidad, una nueva orden 
de la que Jerusalén va a ser la transmisora en vez de la destinataria (“consolad, con- 
solad a mi pueblo, hablad al corazón de Jerusalén”). Por otra parte, nunca aparece en 
el Déutero-Isaías Jerusalén como “heraldo”, mientras se menciona repetidamente el 
"heraldo" (mébas$tr) que Yahweh le envía (52. 7; 41. 27, con el par Sión / Jerusalén, 
y dicho del mismo Déntero-Isaías (?); cf, Mowinckel, He that Cometh (Oxford 1959) 
p. 218 n. 2). Finalmente, la estructura unitaria de la perícopa, que culmina en el men- 
saje “aquí está vuestro Dios", junto con las razones precedentes recomienda referir el 
término mebasteret al profeta, como nombre de oficio (LX: 'euaggelidsómenos; ct. 
qúheler y probablemente zémirót, ug. zmr, “valiente, guerrero", en 2 Sam. 23, 1) 0 
como colectivo (adviértanse los imperativos plurales de yv. 1 ss, 3); c£ Duhm, 0.c. 
pp. 203 s.; Condamin, o.c. p. 242; Penna,.0.c. p. 407; Elssfoldt, Einleitung p. 666; 
también North, o.c. p. 71. Para el sentido de la raíz bár cf. D. J. McCartby, "Vox b6r 
praeparat vocem “euangeliura””, VD 42 (1964) 26-33; R. W. Fischer, A Study of tha 
Semantic Root BSR, 'to Bring (Good) Tidings, Dis Columb. Univ. (New York 1966); 
Muilemburg, 0.c. p. 432; Elliger, 0.c. p. 35, 

* No es preciso suprimir "4dóndy. 

> Se puedo retener el texto hebreo béhaxig y entender la partícula como un det 
essentiae (así Volz, Kissane, Rignell, North; cf. 43. 13); otros prefieren leer dEl dzea, 
que es más clásico (cf. Ex. 13.3,14,16) y está atestiguado por 1Qlsa. (p. ej, Dukm, 
Elliger). 

< En este hemistiquio de ilación el par SAkdr/piullah adquiere el sentido de 
"botía" de guerra y conquista, referido a la imagen precedente del héroe vencedor 
(ct. 62. 11; así Begricb, Westermann, Muilenburg, Rignell); referido a la siguiente del 
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pastor, en cambio, el de “salario o recompensa” (cf. Gen. 30. 28,32; 31. E; así Volz, 
Elliger). 

* No es preciso suprimir el “waw" (cf. Volz, 0.c. p. 2; North, 0.c, p. 71) como 
quieren muchos autores (Duhm, Mowinckel, Condamin, Begrich, Penna, KOhler); sobre 
el valor del “waw" pospositivo c£. supra p. 296 n. Y; infra p. 353 n. *. 


3. Primera sección 


La primera sección (1-2) es una unidad poética de ritmo equilibrado que 
combina la forma de ginah (342) con otra más lenta (3+3) y solemne”. A 
lo largo de toda ella predominan las enumeraciones ternarias (“mi pueblo/ 
Jerusalén/ella”; nahimd/dabbérdlgir8 a; mal? áhJnirsan/lágéhah; sab2'/'auoón) 
kiplayim...). Se precisan así dos estrofas (dísticos) netamente distintas por 
el ritmo, asonancia y contenido; en una se da una orden, en la otra se enun- 
cia su justificación. Forman ambas una unidad de construcción indisoluble. 

La escena se sitúa sin duda en la “córte celeste” (sd) donde el profeta 
asiste a la proclamación de los decretos divinos que, transmitidos de boca 
en boca por los consejeros, llegan de Yahweh a él*. Tenemos así una situar 
ción muy parecida a la que suponía 15. 6 y que incluye un momento teofá 
nico implícito. Esta primera palabra, que el profeta escucha directamente a 
Yalweh o a uno de sus adláteres más cualificados”, es una “encargo de men- 
saje" (dabbérd, quiré2) en la modalidad de mensaje “proclamado” por un 


la valoración del ritmo es necesariamente un tanto subjetiva, como resulta del 
desacuerdo de los autores. Nos atenemos al sistema de Sieyers, sin Introducir cambios 
en el texto por razón del sitmo; el resultado es 3-42 / 3-42 / 3-43 / 343, ten 
cuent 


O: a Jsevat, 'God and the Gods in Assembly, An Interpretation 0£ Ps. 82, HUCA 
(1969) 123-37. 

* La fórmula “dice vuestro Dios", en contraposición a “ha dicho...", debe consi- 
derarse pronunciada por el mismo que da la orden de la que esa fórmula forma parte, 
aunque ese tal fuera Dios mismo y no el profeta que la transcribe; el paso a tercera 
persona, aquí como en y. 2b, no es objeción mayor (cf. supra p. 213 n. f) como supone 

liger, o.c. pp. 4 s., 12. Este pone las palabras en boca de un ser celeste cualificado, 
el “speaker” de Dios, que transmite su orden (v. 1 prolonga (yv. 1b-2), General- 
mente se entienden estos versículos como palabra divina, Jencargo de mensaje”. pena. 
bida directamente por el profeta (así p. ej. Kissane, Kishler, Rignell, Begrich, Penna). 
Su "forma" la da «l encargo y la proclamación, no el contenido Dilclemanie $e puede 
hablar, de “Heilsorakel”, como quieren Begrich y Westermann; al es suficiente desig- 
narla “Trostspruch” con Eissfeldt. 
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heraldo públicamente. Se ordena “consolar”, es decir, llevar al corazón de 
Israel la persuasión, la seguridad de que Yahweh ha decretado el fn de su 
desdicha, de su castigo, el exilio”. La correlación pecado/cestigo ('A4wón, 
harta hisába”, kiplayim) es un tema típico de la teología de la Alianza y de 
la predicación profética. Este es el momento de la expiación, y en consecuen- 
cia del perdón y del resurgir de la comunidad israelítica, como se comentará 
a lo largo de 1s. 40-55. La salvación también esta vez se apoya en el juicio *. 
Este primer tema del mensaje-pregón se irá completando con les palabras 
posteriores. 

Si el sujeto de tal proclamación es impreciso, lo es más aún su destin 
tario (“vuestro Dios"). Lo más probable es que se trate del “consejo” divino 
en el que se halla incluido el profeta. En ese sentido no se puede ver en la 
expresión “mi pueblo”/“vuestro Dios” una resonancia de la fórmula de alian- 
za (Mullenburg, North). La orden se describe en el momento de su encargo, 
no de su transmisión; por eso, la expresión “dice vuestro Dios”, como muy 
bien observa Elliger *, no es una variante de la fórmula oracular de mensaje - 
(koh "mar yhiwoh), sino que describe la proclamación celeste del mensaje. 
El profeta como mensajero aun no ha emergido, sino en cuanto admitido al 
“consejo” (sód); encargo expreso a él vendrá a continuación. 


4. Segunda sección 


La sección segunda se compone de una introducción fuera de ritmo, dos 
dísticos y un tricolon'* que culmina en un hemistiquio en el que se enuncia 
el tema de la sección siguiente, Estilísticamente domina en ella la enumera- 
ción binaria (midbar]'drabah; panndjyasttrd;  derek]mésillah; yhwh|'8l6hé- 
12; kol-gé/kol-har; yinnase jyispala; niglánjrz0; kabód/yhdio) distribuida 
en una secuencia de paralelismo triple. Los dos primeros dísticos son una 
orden de acción, mientras el tricolon último es su justificación. La construc- 
ción de la sección es así homogénea con la de la primera Y. 


X GE supra n. » para el sentido “efectivo” de “consolar”, “hablar al corazón". 


1 C£ Ellger, are PO O, en consecuencia, yv. 172 no se pueden considerar 
Prol 2 eu poeblo el Duim, Rignell), ni como un oráculo 
o audición” Y Jslado, sino que forma paria de la “escena, celeste" que el profeta pre: 


sencia y describe, aunque resalte sólo los elementos auditivos. 
5 Los acentos se distribuyen solo 2131 222 ) OL / PRD, Y 34343, cono 
tando Jas cadenas construcas Kolgé, soltar, ha y piyhtok como un solo 


Moue": 1: Kino, Deserojala (es 40:0) nelbritach unterscoht BLAW Y Pedi 
Pp, 5 TU 1343 / 343 / 3; Elliger, o.c.p. 8: 444 / 343 / 

ES ; North, 0,0. p. 7: 242 / 242 / 343 / 34+3+3 (verosímilmente por 
Bn EA EA versión), 


Elliger, p. 8, icertadamente esta homogeneidad de construcción 
sramatia (Gicucacia imp.lad) que afecta a las tres s “palabras”; pero más 
que tal homogeneí interesa el contenido: en las cuatro secciones se distingue 

. 


jel 
lcaiva; cl Mullen Jurg, 0.c. p. 423. Incluso en esta orden segunda, 
Es de acción, el y.,5 cumple esta función explicativa, mientras los ind. de y. 4 
carácter “modal" yusivo y pertenecen a la orden; cl. supra n. 
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El nuevo anuncio es proclamado (gór8') por otra “voz” (cf. “nuestro 
Dios”) de la corte celeste que cumple el mandato previo de gritar (giré'4) 
el consuelo a Jerusalén. Es precisamente este sentido de proclamación el 
elemento de más clara unificación de todo el relato (qiré'%... qól góre.... 
qól gér... hárimi qólek....). Pero no reproduce propiamente una nueva or- 
den divina ni se dirige a Jerusalén, sino que es una orden oficial, imperso- 
nal, de un encargado a los subalternos explicitando la “consecuencia” del 
anuncio divino que ha proclamado el fin del exilio de Israel. Esto se entiende 
como un triunfo de Yahweh al que hay que preparar el camino, según el uso 
oriental ante la venida o paso del rey*. Tal preparación adquiere un carác- 
ter cósmico y taumatúrgico (“valles... montes...”), correspondiente a la epi- 
fanía del rey celeste, y como tal es encargada a los seres que le rodean y 
componen su corte (cf. Mal. 3. 1). Con ella se inicia el “consuelo” de Jeru- 
salén. 

Su contenido decisivo es el anuncio de la venida de la “gl de Yah- 
weh en marcha triunfal por el desierto. Tenemos aquí claramente menciona- 
do el tema del “nuevo éxodo” que desarrollará más tarde el Déutero-Isaías 
Cot. 1, 41. 17 ss.; 43. 16 ss.; 49. 9 ss.), pero considerado bajo el aspecto de 
triunfo divino más que de liberación del pueblo. Esta desaparece del primer 
plano para convertirse el pueblo en el vehículo de la gloria de Yahweh, la 
cual posee así un carácter eminentemente histórico, no cultual o epifánico Y; 
la auténtica teofanía de Yahweh consiste en la liberación de su pueblo, su 
restauración y retorno, un tema desarrollado ampliamente por el Déutero- 
Isaías *. Este es el prodigio que toda carne verá, “porque así lo ha decidido 
Yahweh” (y. 5). La expresión nos remite a y. 1b donde se enunciaba el de- 
creto divino cuya explicitación es el nuevo anuncio celeste, Las dos seccio- 
nes quedan de este modo centradas, como las siguientes, en Yahweh y su 
“palabra” (dabár). La nueva situación que aguarda a Israel no es un suceso 
imprevisto, sino exactamente medido y decidido por la palabra de Yahweh 
que ha fijado el límite preciso a la expiación del pecado y determinado la 
manifestación de su “gloria”. 

La sección manifiesta algunos puntos de contacto con la “vocación” de 
Isaías: también éste es admitido ante el trono divino, a su corte, y escucha 
voces celestes que proclaman (gárá” zeh 'el-zeh) la gloria (kabód) de Yah- 
weh que llena toda la tierra, como aquí la ve toda carne. Como allí, estas 


la 
a 


problemática; cf. F. Stummer, "Einige keilschriftliche 
Parallelen zu Jes 40-66: 1 Jos, 40,35% JBL 45 (1926) 172 5. Mullenburz, 0.e, 9. 427; 
.. 34; North, 0.c. p. 75: la epifanía de Yahweh no es cúltica, sino 
histórica. En 49. 11 s. es Yahweh quien preparará el camino a su pueblo para el nuevo 
éxodo; en Mal. 3. 1 envía su “ángel” a. el camino. 
ama, Sobre el conceplo kaDód ct. supra p. 245 n. 23 y también Ellger, 0.0. pp. 768 
0.c p. 406. 
= "Para la opinión de De Boer y Snaith cf, Lindblom, 0.c. p. 428. 
2 Sobre esta correlación cf. la literatura citada supra n. $, en especial Cross, 0.c. 
p. 276; Elliger, 0.0. p. 21. 
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dos primeras secciones de nuestra perícopa corresponden al momento teo- 
fánico en el que el profeta escucha el diálogo celeste, pero no interviene en 
él todavía. Con todo, el sentido de la proclamación es diverso, en cuanto 
aquí se refiere a una intervención inminente que Yahweh ha decidido en 
lavor de su pueblo y allí es más bien una antífona de valor genérico”. 


5. Tercera sección 


La sección tercera continúa la situación de la anterior y en ella el pro- 
feta escucha otra “voz”, esta vez dirigida a él mismo, encargóndole entrar 
en el ámbito de la proclamación. En este sentido, este es el momento del 
“encargo de mensaje”, de la “vocación” propiamente tal. El mensaje divino 
ha ido bajando de boca en boca hasta llegar a su mensajero terrestre. Aquí 
comienza la auténtica “audición” como forma de revelación. 

La conexión de esta sección con la precedente es múltiple, tanto por el 
tema clave (“proclamación”, géra, y “palabra”, dabár) como por su léxico 
(Kkol-bafar) y estructura semántica (contraste yaheh/básár). Será imprescin- 
dible tenerlo en cuenta para precisar su sentido. Formalmente se compone 
de una introducción dialogal fuera de ritmo, un tricolon y un dístico que 
repite en parte el anterior resaltando el contraste temático mencionado %. 
El par hagtr/ sis se reitera tres veces, unificando toda la perícopa. El tema 
básico (dibar 'Hlhénd) se explicita al final, como en la anterior, y es esen- 
cialmente profético: la consistencia de la “palabra de Dios” frente a la futi- 
lidad del vigor humano. 

El breve diálogo introductorio recuerda de nuevo la escena de 1s. 6. 8 $, 
pero aquí la “yoz” no es la de Yahweh mismo, ni hay “envío” del mensaje- 
ro. En su lugar tenemos una orden de proclamación por un “heraldo”, que 
puede considerarse un caso especial de mensajero. Desaparece el interés por 
el destinatario y se centra todo. él en el mensaje (mah "egr7). Su sentido 
debe descubrirse en relación con las palabras previas con las que forma 
una unidad. En realidad, no se trata más que de la “confirmación” de lo 
enunciado en y. 5: la “came toda” (kol basar) que ha de contemplar la “glo- 
ría de Dios”, el triunfo de Yahweh, y que representa en primer lugar a las 
potencias implicadas en el exilio de Israel cuyo fin se ha decretado, no 
puede significar obstáculo alguno para la realización de la palabra divina 
que es inconmovible. El soplo de Yahweh marchita todo vigor o lo resta- 
blece con una soberanía sin competencia. El mensaje es así una aseguración 
al heraldo y al destinatario de que la “palabra” divina es indefectible, Corres- 
ponde esto a la “confirmación” o “aseguración” que aparece en los relatos 
de vocación y es un tema clave del Déutero-Isaías en íntima relación con 


1 CE supra pp. 247 s, 

Hi cieno puedo Siaren asls 343/2+2/242/242/242; costando wilkolbasdó 
por un solo acento (adviéstase. en cambio, la posibls función, prolongadora del ritmo 
que tiene el artículo en kol-habbagar); Kohler, 0.c. p. 5: 34343 / 444 / 444; 
Elliger, 0.c. p. 9: 7 / 4+4 / 444; North, 0.0. p.77: 34+3/343 / 444 /444. 
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el anterior del nuevo “éxodo” de Israel por el desierto. Es ésta la nueva pa- 
labra de Yahweh en que se revela su gloria, cuya firmeza debe proclamar 
el profeta *. 

Westermann * entiende que en vy. 6b-7 el profeta reproduce y se apropia 
un dicho del pueblo que refleja su desesperanza, como objeción al encargo 
recibido, mientras en y. 8 tendríamos la respuesta que la rebate. La suge- 
rencia es interesante y restituye un elemento que aparece en Otros relatos 
de yocación, la objeción del sujeto de vocación”. No obstante, eso parece 
aquí poco verosímil por tratarse de una vocación de “mensajero”, en la que 
normalmente no parece darse tal elemento; por otra parte, no encuentra 
paralelo en la actitud espiritual del Déntero-Isafas (quizá 49. 4), máxime si 
tenemos en cuenta las palabras previas que el profeta ha escuchado. Con 
todo, es posible que ese fuera el sentido que les dio el glosador, al añadir 
“de cierto, heno es el pueblo", identificando “toda carne” con Israel. 


6. Cuarta sección 


La última sección se apoya directamente en este tema de la seguridad 
de la palabra de Dios (hdrtmi gólek... 'al-t4r71). Por su tono y forma vuelve 
a la primera sección en cuanto representa un encargo de mensaje, o mejor, 
en cuanto continúa el iniciado en la sección anterior, encomendado posible: 
mente por la misma “voz”. Proclama, por fin, el verdadero mensaje (“Yah- 
weh viene”), que la primera palabra suponía (“se acabó su servicio”), la se- 
gunda sugería (“preparad el camino... se revelará la gloria de Yahweh...”) y 
la tercera daba por seguro (*... la palabra de nuestro Dios permanece...”). 
Se crea así una perfecta unidad de sentido en toda la perícopa desde donde 
han de entenderse las diversas partes. La “venida” que aquí se anuncia 
corresponde al “camino” que se prepara, es decir, tiene el sentido de la 
inminente liberación del exilio; en consecuencia, su forma es la de anuncio 
de victoria o instrucción a heraldo (cf. 1 Sam. 31. 9; 2 Sam. 1. 20; 18. 195), 
como las anteriores, no la de “himno de alabanza escatológico” * como quie- 
re Westermann. 


2 CL Von Rad, 0.c. pp, 85, 228; Penna, o.c. p. 406; en realidad, más que res- 
puesta a la pregunta del profeta, es decir, cuál es el mensaje que debe proclamar, es 
dor cespuesta a su posible duda por el contraste que aquél supone frente a la realidad 
del exillo; fundamenta así y asegura el mensaje que se dará en la sección siguiente. 
Tiene carácter sapiencial, 

vr CL Westermano, o.c. p. 36; en contra Elliger, 0.c. pp. 9 $. 22 (después de 
ofdos vy. 1-5 no es posible tal 3). 


+ Cf Westermamn, o.c. p. 39; el mismo, Sprache und Struktur, pp. 187, 166; 
pero cf. Eissfeldt, o.c. p. 456; Elliger, o.c. p. 33; Begrich, 0.c. 2. Aquí falta, con 
todo, el “perfecto” profético, proplo del "Hellsorakel”, La venida se describe como 
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Formalmente la sección se compone de tres estrofas que se corresponden 
concéntricamente: la primera y tercera son trísticos y la segunda un dístico, 
todas de ritmo muy uniforme”. La primera contiene la orden o encargo ex- 
plícito al heraldo o evangelista al que implícitamente estaban dirigidas todas 
las anteriores. Es invitado a alzar su “voz” para entrar en la cadena que 
transmite la palabra salida de la boca de Yahweh a Israel (“una yz... otra 
Este encargo directo y personal ya acompañado de la clá- 
sica exhortación a la confianza: “no temas...”, en directa relación con la 
proclamación del mensaje sorprendente, pero seguro, que se le confía. Tiene 
así el mismo sentido que la fórmula posee en otros relatos de vocación %. 
La conexión del mensaje con las palabras anteriores ya lo mentamos más 
arriba. En €l se explicitan dos elementos: la venida de Yahweh (dístico), 
su epifanía triunfante, con una terminología que recuerda la del primer éxo- 
do (béhazag... úsrO'0 móseláh...), y el retorno de su pueblo (dístico) que, 
conducido solícitamente por su Dios, aparece como el botín de su victoria. 
Se conjugan así dos imágenes, la del triunfo militar y la de la reconstitución 
del rebaño (ct. 49. 9; Jer. 23. 3; Ez. 34. 2; Ps. 78. 52; 80.2; 95.7;...) de 
Yahweh, ambos posibles únicamente porque “su brazo” ha actuado; sólo El 
podría liberar y reunir a Israel. En realidad ambos elementos coinciden y 
el triunfo de Yahweh, su venida, se revela en el retorno de su pueblo”, 


7. Unidad, forma y estructura 


La perícopa 15. 40. 1-11 así entendida presenta una composición unitaria 
y puede considerarse como un ejemplo típico de “envío de heraldo” en el 
contexto o desde la “corte divina”. Su diferencia del envío de mensajero 
radica más bien en el modo de la “proclamación” del mensaje, El mensajero 


prcsnto (pismel) e inmine=to (94201, pezo ada no realizada, NI Ja axpresión "no temas” 
tiene aquí que yer con el “Heilsorakel"; cf. Elliger, 0.c. p. 35. Sobre la unidad de 
esta sección con las precedentes cf. supra 1. 6; también Kissane, 0.0. p. 4; Mailenbuez, 
ys. pi 432 fv. 11 es una “coda"); Cross, o.e. p. 276 n. 16; Westermana, 0.c. p. 160 
(la conclusión responsorial de la sección); Ellíger, o, c. p. 34 (vv. 9-11 son un momento 
distinto, zunque temporal y redaccionaltente prótimo), 

=> Sa medida podría Bjurse así; 392/942942 | 243/243 | anta 
tomando somo tomas las Partículas tal, 1ak, "al. Sobre la estructura ternaria 
enfático de la primera estrofa cf. L. Alonso-Schi dle Esad: de podia her (de. 
Coloma 1965) 196, 218. Los esullbos de Kohler, o... er, 0.C. p. 33, 
para cor homogénea de estrofas de Upo. dia ( 3as parecen 
iban tanta que gon e bora demuiado; eL también Nori, 0.6. p. 78. 

3% C£ infra p. 393; supra n. 24. La confortación tiene a 
ciones de profeta de juicio (oposición por parte de destinatario) y en ésta de profeta 
de salud (incredulidad o dificultad por parte del contexto político). Falta aquí, en todo 
caso, la promesa de asistencia (“estoy contigo"), incluida quizá en el mismo contenido 
a a 


la expresión deuteronomística es B8yad hA=Agah Abizróa' nd ayah 

ad 15; 26.8; m.2; OS 3 Rey. 8.4; Jer 21. 5; 32.21; Ez, 20.33 83 
136. 12) 

2 Ch West 9.c, p. 40; Blliger, o.c. p. 38; Penna, o.c. p. 408; Kissane, 0.c. 


ermano, 
p. 9; Zimmerll, o.c. p. 35 n. 104. 
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trae generalmente un encargo más personal y comprometedor, que el desti- 
natario debe hacer o padecer, y por eso la mención de éste es imprescin 
ble; la proclamación, en cambio, es más genérica e implica una actuación par- 
ticular del “gran rey”. 

En todo caso tenemos el encargo y el mensaje repetidos de modo homo- 
géneo en una secuencia de imperativos (nahimd, panná, gérd, hárimi gólek) 
e indicativos que los contienen respectivamente”. A estos se añaden la 
intervención dialogal del enviado y el tema de la “confortación”, elementos 
todos de los relatos de vocación. En realidad la perícopa, situada al inicio 
del libro, debe considerarse como una vivencia de tal momento profético 
según el esquema del profeta-mensajero-consejero de Yahweh-Rey a cuyo 
consejo asiste y cuyas decisiones transmite. El mensaje es igualmente corres- 
pondiente en su forma a esta clase de situaciones: es genérico y resume los 
temas principales de la predicación del Déutero-Isaías (fin del exilio, nuevo 
éxodo, reconstitución de la comunidad como obra de Yahweh y expresión 
de su gloria), Difere, sin embargo, de los mensajes de vocación por ser un 
mensaje salvífico, en vez de un mensaje de juicio. Pero, en realidad, esta dis- 
tinción no afecta a la esencia de la vocación profética, sino que depende 
únicamente de su circunstancia histórica”. 

Falta también en este caso, como en el de Jeremías, la descripción de la 
teofanía. Sin embargo, ésta se halla supuesta si consideramos al heraldo en 
el contexto de la “corte divina”. Por otra parte, la teofanía se ha tematizado 
y constituye ahora el contenido del mensaje (wv. 5,10). Es la epifanía de 
Yahweb lo que debe anunciarse; en su inminencia alcanza al mismo heraldo 
que la proclama. 

Más sintomática es la ausencia de todo signo de investidura profética; 
es muy probable que este elemento no pertenezca a la vocación o misión 
de mensajero o heraldo recibida en el sód de Yahweh, sino a la configurada 
según el esquema de instalación o investidura de “visir”, en el que resulta 
esencial la entrega habitual de las “insignias” de mando que le capacitan 
para su actuación; en el caso del profeta la entrega de la palabra divina". 
La ausencia de estos elementos estructurales hace imposible hallar aquí un 
“esquema” de relato de vocación, reducido al simple encargo de mensaje. 
Es posible, sin embargo, trazar un esquema de composición en el que se 
percibe “gradación” de órdenes y mensajes que culminan en el anun- 
cio de la "parusía” de Yahweh triunfante (vv. 9-11) y que a su vez es la 
justificación definitiva del encargo primero de “consolar” a Jerusalén. Las 
órdenes y mensajes previos lo preparan y justifican. 


3) Orden de consolar-proclamar (dabbtrd, girW'a) 40. 1240 
b) Mensaje-motivación (expiación y fin del exilio) 2ap 

2» Cf supra a. 14, 

2 CÉ infra pp. Ed s 

1 C£ infra pp. 401 


l 
ES 


e 
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a) Orden de preparar el camino (g6l góré') 34 
b) Motivación-mensaje (revelación de la “gloria”: kébOd 
yhoh; y “palabra”: yy dibbér) 5 
3) Orden de proclamar (ql... gira) Gan 
— Intervención dialogal ('egrá”) ba 
b) Mensaje-motivación (firmeza de la palabra: débar 
"elohént) 6-3 
a) Orden de proclamar (hárimi... gólék) Saba 


b) Mensaje ("parusía" y retorno: hinneh... yhtoy yabó) — 9bB-11 


El encargo de misión que es esta vocación ha experimentado así una pro- 
funda elaboración lrica, según el procedimiento que ya encontramos otras 
veces *, Pero su carácter vocacional es firme. Aún más, el tema de la yoca- 
ción, tanto a su nivel personal como colectivo, será una de las novedades 
doctrinales del Déutero-Isaías que la desarrollará sistemáticamente, como 
no había sucedido hasta ahora en la teología del A. T. Es normal, por con- 
siguiente, que su ministerio se abriese con la experiencia de esa llamada y 
misión, y su libro con la formulación de tal experiencia. 


e sx “gradación” cl, supra pp. Es 140, 155, 171, 222; K8hler, o.c. p. 83, 
de “Stelgerung” en esta perícopa y Westermamn, o. €. pp, 31, 165 $, de cadena 
dao: Sin embargo, su determicación de la forma de laz secciones 10 la creo 


A. Gelin, "Les liyzes prophétiques postéricurs', Introduction a la Bible, y. 1 
Cara 15) pp. 552 s. 


Capíruto XV 
LA VOCACION DEL “SIERVO DE YAHWEH” (ls. 42. 1-7; 49. 1-9) 


1. Canto primero: introducción y texto 


El libro del Déutero-Isafas más que como una “antología de textos” suel- 
tos de forma poético-oracular*, debe quizás considerarse como una “anto- 
logía de temas proféticos”, reiteradamente combinados en ciclos mayores. 
Se supone así un “contexto” literario que respeta la autonomía de cada tema 
menor y tolera su reaparición y propio desarrollo en las diversas combina- 
ciones literarias sin obligar a la coordinación con sus similares en una com- 
posición monotemática. De ese modo se origina una noción de “contexto” 
mucho más fluida; éste no es temáticamente unitario hasta el punto que 
sea preciso “eislar” las piezas que lo interrumpen y tratarlo aparte, consti- 
tuyendo ciclos homogéneos”. Pero tampoco se puede pretender disolver los 
diversos temas en el contexto inmediato y someterlos a una coordinación 
lógica dentro del mismo. 'Funcionan' en él y en este sentido hay un contexto 
del que forman parte con los otros temas; pero lo hacen desde un contenido 


Jeuia Studies, in 0.7. Prophecy, Es. Robinson (Ediuburgh 1957) p. 187: A, Penna, 

Tsaia (Torino 1958) p. 381; 1ag, “Ebed-Yahwe-Forschung 1948-1953 230 
p. 156, 

favor de una consideración independiente de los poemas, como ciclo más o menos 

EKAT (Gb: 


estrecha 
texto más o menos inmediato E. J. Kissane, The Book of Isaiah (Dublin E 


pp. 463, 468; L. G. Rignell, A. Study of Isaiah 40-55 (Lund 1956) p. 31; W. Zimmerli- 
]. Jeremias, The Servant of the Lord (London 1965) o 26; Re Tourmay, “Les, chants du 
dema) O. Betas Eiidmg ». 488; R Asia, Bale and Roi ASS 

O. Bissfeldt, tng po a and Restoration lon 
1968); y de modo extremo H. M. Orlinsky, "The So-called “Servant of the Lord” and 
"Suffering Servant” in Second Isalah', Studies in the Second Part of the Book of 
Isaiah, SVT 14 (Leiden 1967) p. 16. Ultimamente Y. Mille, ¡Prophetic Conflict in 
Second Isalah. The Serrant Songs in the Light of Their Context, Wort-Gebot-Glaube, 
Fs. Eichrodt, ATANT 59 (Zúrich 1970) pp. 77-85. 


» 
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y formulación propios, por lo que presentan inevitablemente una profunda 
correlación entre sí en cuanto a vocabulario, temática y desarrollo interno 
se refiere. Es decir, los poemas mayores están construidos desde una técni- 
ca impresionista e intuitiva en que cada rasgo, elemento o figura posee ela: 
boración autónoma, no desde una perspectiva unitaria que los integre y 
subordine a un desarrollo lógico. 

Dentro de esta apreciación del “Libro de la Consolación” los denomina: 
dos “poemas del Siervo” desarrollan el “tema” de la “vocación profética”; 
los dos primeros (42. 1-7; 49. 1-9) la describen como “momento”, mientras 
los dos últimos (50. 4-9; 52. 13-53. 12) se refieren preferentemente a la “yi- 
” de la misma y al sentido general de la actividad del Siervo*. Nos 
limitaremos, por eso, a aquéllos. Queda fuera de nuestro intento revisar una 
vez más o hacer la síntesis de cuestiones tales como la extensión y división 
de los poemas *, su correlación con el Libro de la Consolación *, su autor * y 
la identidad del Siervo, según las diversas teorías emitidas a este respecto”. 


3. CL infra p. 356 n. 50; North, 0.c. p. 143. De modo parecido Baltzer (cf. infra 
n. *) habla de “instalación” y otras circunstancias de su vida. 


42. 1-9 (Orlinsky); o distinguen en él dos partes, yy. 14 y 5-9 (Volz, 
(Rignel) otros amplían igualmente el segundo canto: 49, 1-8 9 19 


Van der Ploeg, o.c. pp. 72 ss.; North, 0.c. pp. 156 55, 196; Eissfeldt, o... 
; Haag. o.c. pp. 186 ss.; McKenzie, o.c. pp. 40 8. La mayoría de los autores los 


sus discípulos. Otros en varios autores; 
o.c. pp. 34 5, Sobre la identidad del “siervo” c£ 
:1 mismo, “Le Serviteur de Yahvé. Vers la solution d'une 
ibloux 1959) pp. 434-54. 

9.6. PD. 1 $5, 


about Incomparable Yahweb's Servant, SWJT 11 (1968) 73-88; B. M. Vellas, 'O Pais 
A A de pres da decos 64 Ear e nds 
assag: tés d ;, Bib 51 E 
570 41 (06) 149-60; H. Junker, Der Sion der 
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Las inevitables opciones que a ese respecto hayamos de hacer quedarán jus- 
tificadas más abajo. 


42.1 “Aquí está mi siervo, a quien yo sostengo”, 
mi elegido, en quien se complace mi alma. 
Pongo sobre él mi espíritu", 
(para que) anuncie * un dictamen (mlo)* a los pueblos, 
(pero) sin gritar ni alzar*, 
ni hacer olr en público su voz. 
3 Caña quebrada no habrá de romper, 
ni mecha vacilante extinguir. 
Como firme verdad * anunciará un decreto (mío), 
4 — sin vacilar mi quebrarse" él, 
hasta dar a conocer* en la tierra (su) dictamen; 
esa! su instrucción la aguardan las islas (lejanas)”. 
5 “Así dice Yahweh, el Dios, 
el creador de los cielos y su tensor, 
el forjador* de la tierra y de sus brotes, 
el dador de alimento a la gente que sobre ella (habita), 
y de espíritu a los que por ella caminan: 
6 —"Yo, Yahweh, que te he llamado según (toda) legitimidad", 
te tomo de la mano, te protejo», 
y destino para “liberación” (alianza)" de un pueblo, 
para iluminación de (todas las) gentes 8; 
7 para hacer ver a ojos ciegos, 
Para sacar de la prisión a un cautivo, 
de la cárcel a los moradores de la oscuridad” ”. 


2. Notas de crítica textual 


* C£ 41. 10 en paralelo con 'immbka “Ant; para el par "siervo / elegido” cf. 45. 4 

> Para el valor de presente cf, infra n. 36. Para la mención del “espíritu” cf. 44, 3; 
a este propósito Kissane, o.c. p. 35; Westermano, 0.c. p. 78; Zimmerll, o.c. p. 29; 
North, o.c. pp. 139-61; McKenzie, o.c. p. 36; G. M. Behler, "Le premier chant du 
Serviteur, ls, 42. 1-7, VieSpi 120 (1969) 280; también F. Festorazzi, *"Volcl mon 
Serviteur”, 15, 42, 1-4,6-7, AssSeign 2 (1969) 34-39. 

5 Para este sentido del yarbo yag2” cf..51. 4; 45. 23; 48.3; 55. 11 (qal); 48. 20 
(ifil); ct. Mowinkel, o.c. p. 189 y Zimmerli, o.c. p. 32 1. 15, prefieren el sentido de 
“establecer”; pero cf. North, 0.c. pp. 141 ss, 161. Del punto de vista de la función 
profética “promulgar” y “establecer” equivalen; el mensajero es “visir”, ejecutor, en 
virtud de la eficacia de la “palabra”. No es aceptable, en cambio, la sugerencia de 
Rignell de hacer a Yahweh sujeto del verbo; cf. 0,0. p. 32, 


como escena de “instalación” en la “corte celeste”, en a ños de milpaf y en el 
carácter no profético de la figura del “siervo”. Creo, cor que se debe atender 
ads al contento intabíblico que a los parsiclos extraílicos, Sobre toda Cta ds 
ámbitos históricos tan distantes. 
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% La interpretación del vocablo mifpaf va unida al sentido de la misión que se 
atribuya al “siervo”. Para sus diversos sentidos cf. North, o.c. pp. 140 ss.; McKenzie, 
o.c. p. 36; Zimmerll, o.c. pp. 29 ss.; Tournay, o.c. p. 363; V. Herntrich, “Der altt. 
Begriff mispat', TWNT, y. IIl pp. 922-23; H. W. Hertzberg, "Die Entwicklung des 
Begrifíes miSps; im Alten Testament, ZAW 41 (1923) 16-76; Coppens, "Le Serviteur', 
p. 442 n. 1; J. Jeremias, The Central Message of the N.T. (London 1965) p. 79. Aquí se 
toma en el sentido de "dictamen judicial", decreto, sentencia, Lo cual supone atribuir 
al “siervo” función de juez (cf H. E. Von Waldow, Anlass und Hintergrund der 
Verkandigung des Deiterojesaja (Diss. Bonn 1953) p. 52; McKenzie, 0.c. p. 36), o al 
menos de “heraldo” o portavoz que anuncia las decisiones del Juez, que es el Rey- 
Yahweh. Este o similar sentido judicial es defendido además de Begrich (cf, infra n. 1), 
por Westermann, o.c. p. 78 (Gerichtsrede)); Muilenburg, o. c. p. 463 (juicio, justicia); 
Coppens, o.c. p. 442 (el derecho de Israel); Rígnell, o.c. p. 31 (el plan de Yahweh 
sobre Israel y el mundo); Zimmerll, o.c. pp. 29 ss, 32 n. 91 (juicio divino ejecutado 
en la historia); Snalth, o.c. p. 193 Gusticia, zetribución); el mismo, Isaiah 40-66 
p. 165; Von Rad, Theologie des A.T., y. 11 (Múnchen 1961) p. 265 (“Urteilsspruch"); 
North, Servant p. 161 ("judgement”); Tournay, o. c. p. 373 (rescate); Baltzer, o. c, p. 32 
(Rechtsentscheld); más autores en McKenzie, o.c. p. 37. Sobre el particular última- 
mente E. Berkovits, "The Biblical Meaning of Justice”, Judaism 18 (1969) 188-209 
(salvación); P. E. Dion, T'universalisme religieux dans Isale 40-55', Bib 51 (1970) 174 
Otros prefieren el sentido “clásico”, atribuido a este pasaje, de "verdad", "derecho' 
(Mowinckel, Kissane, Volz, Dussel, Penna, Dion, Vogt) o revelación (McKenzie). El 
sufijo (mispari) está supuesto (double duty) por el hemistiquio anterior (rdkt), sto 
que sea precisa la lectura de 1Qlsa. mifpard; cf Haag, 0.c. p. 181. 

* No es preciso corregir yifsa” por yiPdg (ct. North, o.c. p. 117); tenemos otro 
caso, frecuente en poesía, de “double duty", esta vez de objeto (Q6I) (cf. Num. 14. 1; 
Job 21. 12; Jos. 3. 7); C. H. North, The Second Isaiah (Oxford 1964) p, 106; Penna, 
Isaia (Torino 1958) p. 430. 

* No corregir en lY'ummót; por otra parte, la versión adverbial “fielmente” supone 
una lectura be'met, que es el giro normal en hebreo; pero le'met está bien atesti- 
guado (cf, LX “els 'al8theian); cl. North, Servant p. 117; el mismo, Isaiah p. 106; 
Volz, Jesaja II, KAT (Leipzig 1932) p. 154; Westermann, 0.c. p. 80; Muilemburg, 0.0. 
p. 466; Mowinckel, He that Cometh p. 189 (as truth requires"); J. Begrich, Studien 
zu Deuterojesaja, BWANT 25 (Stuttgart 1938) p. 163 (“als Wabrheit”). 

£ Leer ydrós, como se admite comúnmente y supone el fuego de palabras com 
el y. precedente. 

% La expresión ydsim milpa; es claramente paralela a yO” mifpaj de vv. 1 y 3 
(cf, no obstante Zimmerli, 0.c. p. 32 n. 91). A este propósito se puede apreciar una 
evolución semántica similar en ugarítico (2060:34 s) con la raíz sinónima Syt:atr. 
it bat wxtn ly, “investiga lo que haya y pónmelo”, Lc, “házmelo saber”; cf C, H, 
Gordon, Ugaritic Textbook (Rome 1963) p. 489. De nuevo el sufijo queda determinado 
por su paralelo en el siguiente hemistiquio, 

% El “waw" tiene aquí valor enfático; la coordinación mo es posible. La lectura 
vantála de 1Qlsa. (cf, 49. 8) es una corrección; tampoco es aceptable la sugerencia de 
Snaith, 0.0 p. 193; el mismo, "salah 40-66. A Study of the Teaching of the Second 
Isaiah and its Consequences, Studies in the Second Part of the Book of Isaiah, 
SVT 14 (Leiden 1967) p. 165, que entiende el verbo ybl en el sentido de “esperar con 
temor” un juicio condenatorio. El mifpag es salvífico para todos (cf. 51. 5). 
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1 Posiblemente el orden primitivo era y/wh hW'il, como sugiere la fjeza de la 
fórmula de mensaje, la versión de los LX (kyrios 'o theós) y el nombre divino original 
y completo yiwk“ál (ct. supra p. 83 n. 58), cuyo sentido se resalta a través del artículo 
usado únicamente en este caso: monoteísmo reflejo y polémica antiidolátrica; cf. 
North, 0.c. p. 189. 

X La terminología (bdrd”, rága') y la secuencia cielos-tierra-hombres recuerdan el 
relato de Gen, 1; como allí la tierra y las plantas forman una sola realidad. 

l Cf, Zimmerli, o.c. p. 29 (“validly"); Penna, o.c. p. 432; el sentido de “legiti- 
midad" referido a oficios o funciones (cf. 45. 13) está confirmado por el ugarítico y el 
fenicio; cf. Gordon, o.c. p. 4725 M. Dahood, Proverbs and Northwest Semitic Philo- 
logy (Rome 1963) p. 15; el mismo, Psalms 111, AnchB (Garden City N. Y. 1970) p. 117; 
aquí confirma la validez de la vocación divina. 

= Aunque la mayoría de los autores (p. ej, Condamin, Dubm, Tournay, North 
y en especial H. G, Reventlow, Liturgie und prophetisches Ich bei Jeremias (Giitersloh 
1963) pp. 29, 38, 43) ven en w'srk una forma de la raíz ygr, "formar" (c£ 49. 5; 43. 1, 
21; 44. 2,21-24; 45. 11), tal idea llega aquí demasiado tarde después de y. 5 y del 
géracika precedente; es preferible retener la puntuación masorética 1oessordka, derl- 
vándolo de nágar, “preservar” (cf. 49, 2,8); ct, Kissane, o.c. p. 37. Se puede igualmente 
retener la secuencia de tiempos que supone el TM (wY'ahz3g; cf. 49. 8), con lo que el 
énfasis cae ahora sobre la misión (así North, o.c. p. 189; L. Kóhler, Deuterojesaja, 
BZAW 37 (Giessen 1923) p. 15). Se distingue así el momento de la vocación (pasado) 
y el de la misión (presente /futuro; cf. 49. 8). Generalmente se vocaliza con “waw" 
inversivo; cf. Penna, o.c. p. 432; Elliger, 0.0. p. 56. 

» En absoluto el sentido de "alianza de un pueblo" o "alianza de pueblos”, con 
valor universal (así lo entienden Volz, Westermann, Zimmerli, Tournay, McKenzie, 
Van der Ploeg, Penna; cf. infra m. 26, %), sería válido entendiéndolo por "mediador de 
la alianza” y en ese sentido restaurador del pueblo (cf. 51. 16; E. Vogt, 'Vox berlt 
concrete adhibita illustrator”, Bib 36 (1955) 565 s.; J. A. Soggin, 'Akkadisch TAR 
berlti und Hebriisch kdrat bérif, VI 18 (1968) 215; y para el toncepto general de 
“alianza” J. Begrich, 'Berith', ZAW 60 (1944) 1-11; G. Quell, 'Der altt, Begriff bErte, 
TWNT, v. Il pp. 106-27; W. Baumgartner, Hebrdisches und Arambisches Lexikon 
zum A.T. (Leiden 1967) pp. 150 ss. Ultimamente E. Kutsch, “Der Begriff bérit in 
vordeuteronomischer Zeit, Das Ferne und Nahe Wort, Fs. Rost, BZAW 105 (Berlin 
1967); el mismo, 'Von bérit zu “Bund"',KerDo 14 (1968) 158-82). En todo caso debe 
entenderse no en paralelismo sinónimo con 'ór góyim sino polar: Israel /Gentes (así 
últimamente J. J. Stamm, 'Berit “am bei Deuterojesaja!, Problemo biblischer Thoologie, 
Fs. Von Rad (Múnchen 1971) pp. 510-24, que defiende la doble misión del “siervo"). 
Pero la expresión (sólo aquí y en 49. 8) contimúa en todo caso resultando muy peculiar 
(cf. para los diversos intentos de interpretación Van der Ploeg, o.c. pp. 30 5.; Penna, 
o.c. p. 432; North, Servant pp. 132 5s.; Muilemburg, o.c. p. 461; McKenzie, 0.c. 
pp. 40 s). Duhm, o.c. p. 414, quiso solucionar la dificultad sustituyendo bart por 
pédar, entendiendo el pasaje como “redención de Israel”; pero mo hay apoyo crítico 
para tal operación, aunque la intuición me parece válida. Por su parte, H. Torezpner, 
*Accadic-Hebrew Word-Equatioas', JPOS 16 (1936) 1-8, sugiere derivar bérit de ac. 
bardru, “brillar”, de donde “esplendor del pueblo" / “luz de las gentes” (hb, ug. Brr, 
“puro, limpio"). Creo que teniendo en cuenta el paralelismo polar y la misión del 
siervo en Israel descrita en términos de "restauración" (cf, 49. 5-6,8; a este respecto 
cf. Van der Ploeg, o.c. p. 30, para las diversas versiones: Pesh,, Targ., Volz, Vaccari), 
así como el sentido general del mifpdg de Yahweh en el Déntero-Isaías (An del exilio, 
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retorno del pueblo), es preferible derivar aquí bérie de ug. brr, “liberar”, dicho de la 
emancipación de un esclavo; ct. 1005:9: spr hd dtbrrtstasim "bdh; ct. Gordon, 0.c, 
p. 377. Posiblemente hay aquí un juego de palabras intentado, si suponemos que las 
vocalizaciones coinciden (pero cf. hb. bárft, “jabón”), Ultimamente G. Schwarz, **...zum. 
Bund des Volkes?" Eine Emendation', ZAW 83 (1970) 279-81, propone corregir l4ndr, 
pero mo lo creo convincente. 

8 La expresión, aunque falta en algunos manuscritos de los LX (que sin embargo 
la incluyen en 49. 8), debe ser mantenida; así generalmente los autores, en especial 
Volz, 0.c. p. 151; Westermann, o.c. p. 83; Tournay, 0.c. p. 368; Van der Ploeg, 0.c. 
p. 32; la dificultad de North, o.c. p. 134, deriva de no percibir el quiasmo que supone 
v. 7. Para su sentido activo cf. Sal. 32, 8. No me ha sido accesible el artículo de 
S. Morag, "Gr gúyim', BethM 14 (1969) 13-16; ni el de H. M. Orlinsky, *“A Light to 
the Nations”. A Problem in Biblical Theology, 75th Annio. Vol. of JOR (Philadelphia 
1967) pp. 409-28. 


3. Género y estructura: sección primera 


Para una recta determinación del sentido de esta perícopa, hay que par- 
tir ante todo de la precisación de su forma literaria. Su sección primera 
(vv. 1-4), compuesta de tres dísticos de ritmo muy homogéneo?, resulta ser 
una “proclamación” solemne de Yalweb, o más exactamente, por razón del 
contenido, una designación o presentación de su “siervo””. Sus componen- 
tes son: elección, apoyo, investidura (nátattl raht) y misión, con la deter- 
minación del modo, contenido y eficacia de la misma”, Es decir, de modo 
inequívoco constituye un “relato de vocación”. Unicamente permanece im- 
preciso el auditorio ante quien se hace tal proclamación/designación divina. 
No lo es ni el “siervo” presentado, obviamente, ni los pueblos, a los que se di- 
rige Yabweh en tercera persona. Cabría pensar que se trata de Israel", pero 
éste, además de no ser mencionado aquí de ninguna manera, es más bien 
el destinatario primordial de la misión y mensaje del “siervo” y debe ser 
incluido en los “pueblos” o naciones a las que aquél es enviado, como su 
primer analogado. La misión de este enviado es así universal en el mismo 
sentido que la de Jeremías (1. 5) (nabt' laggóyim), concebida desde la sobe- 
ranía del Rey universal que es Yahweh*, 

Quizá la solución mejor sea entender esta proclamación como hecha en 
el contexto de la “corte celeste” ”, tal como el Déntero-Isafas ha vivido su 


typb aber: 343/3431 343/343 1343/2343. Esto supone la consideración 
en algunos cas la partícula Así igualmente Kúbler, 0.c. p. 15; 
E EE PIS. 

Cf. Westermann, o.c. pp. 78 5.; el mismo, "Sprache und Struktur der Prophetie 
Deuterojesajas”, Forschung am Á.T. (MUnchen 1964) p. 115 (cf. 1 Sam. 9.15-17; 16.255 
16. 13); Von Rad, 265 (cf. 1 Par. 28. 1 ss); Von Waldow, o.c. p. 52; 
Balza, 0.c.p. 34 ("delberación” sobre la persona del candidato), 

'Mullemburg, 0. C. P. 
e curó vá tula ad intarpestación! de mod 


North, The Second Isaiah p. 106; el mismo, The Servant 
la Sgura es más bien la del "visir"); Dion, universo 
“su ministro). 
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propia vocación (ct. 40. 1 s); en consecuencia, son los seres celestes los 
destinatarios de esta solemne proclamación. Con ella Yahweh se designa un 
“siervo”, heraldo o lugarteniente, que funcionará como portavoz y ejecu- 
tor de su dictamen (mispdt)'%; de uno especial que, por todo el contexto 
temático del “Libro de la Consolación”, no puede ser otro que el que decide 
«el fin del exilio, con la consiguiente liberación y nuevo éxodo, tal como, 
p. ej., se halla formulado en 40. 2,10. Es claro que la figura de tal “siervo” es 
eminentemente profética*, aunque formulada en el contexto y con el voca- 
bulario (Béhtri, “abdi, nátatti, yós?' mispat, rahi) oficial de corte. Esto anula 
el dilema “rey o profeta”", ofrecido como interpretación del personaje, te- 
niendo en cuenta esta precisa distinción entre forma literaria y función real, 
y en general la comprensión del profeta como “lugarteniente” o “visir” de 
Yahweh *, precisamente en cuanto anuncia su palabra. 

Esta designación del “siervo” como ministro de justicia, portavoz o he- 
Taldo de Yahweh, queda asegurada, por contraste, en el segundo dístico 
donde se precisa el modo en que ha de llevar a cabo su función. Normal- 
mente debería anunciar su mensaje a voz en grito, como al propio Déntero- 
Isaías se le encarga (“alza con fuerza tu voz...”; 40. 9) y como corresponde 
a todo profeta-heraldo, Este, en cambio, debe pregonar en voz baja, debe 
dejar que la verdad de su mensaje se arme por sí misma, que el “juicio de 
Dios” salve a todo hombre de buena yoluntad, a todo “pobre”. Su modera- 
ción y constancia es, por otra parte, un reflejo del contenido de aquél, que 


Para una determinación de los diversos sentidos de “ebed cf. Van der Ploeg, 
o.c. p. 83; Mówinckel, 'Die Komposition' pp. 245 ss.; Penna, 0.c. pp. 381 s,; Zim- 
merli, o.c. pp. 11 ss., 29 s.; Orlinsky, 0.c. pp. 7 88.5 Reventlow, O, €. 60 (mediador); 
Begrich, o.c. pp. 135, 165 (heraldo) yarece ya en la literatura ugaritica para designar 
la especial ri lación que media entre la divinidad y el rey; cf. H. L. Ginsberg, The 
Legend of King Keret (New Heaven 1946) p. 35; cf. ánfra mn, 17. 

A a e e de te e 
Supra pp. 5. Advil por lo que migación ispag"” es conse- 
cuencia de la recepción del “espíritu”, es decir, no se trata de una función extrínseca 
de mero herald« sobre la “interioridad” de la palabra profética cf. infra p. 379 y 
A 

4 C£, North, Servant pp. 139 ss.; Von Rad, 0.c, pp. 271, 274; Von Waldow, o. 
p- 163; McKenzie, o. c. p. 105; Mowinckel, o.c. pp. 192, 206, 213, 219; Zimmerli, o. 
Pp. 27 s.; Penna, o.c. pp. 383 s., 45 Baltzer, o.c. p. 37; Stamm, 0.c. pp. 115 5. 

% En los rasgos “regios” de la figura han insistido últimamente V. De Leeuw, 
“Le Serviteur de Yahwé, figure royale ou prophétique?”, L'Attente du Messie (Paris 
1954) pp. 51-56, y autores escandinavos como L. Engnell, "The Ebed Yahweh and the 

ing Messiah in Deutero-Isaiah', BJRL 31 (1948) 1-42 (“espíritu y milpap” de 
42. 1 ss. son propios del rey, así como la invocación “Dios mío” de 49. 1-6); H. Ring- 
gren, 'K5nig und Messias', ZAW 64(1952) 120-48 (42. 1-7 tiene sentido regio); el mismo, 
The Messiah in the O.T. (London 19% p. 41; J. Lindblom, The Servant Songs in 
Deutero-Isaiah: A New Attempt to Solve an Old Problem ze d 1951) (a figura de 
42. 14 es un rey); el mismo, Prophecy in Ancient Israel 'd 1963) p. 429; cf. 
North, o.c. pp. 220 ss. (Recent Scandinavian Discussions); también sigue esa dirección 
O. Kaiser, Der Kónigliche Knecht. Eine ic eschichtlich-exegetische Studie ¡iber 
die Ebed-Yalweh Lieder bei Deutero-Jesaja 
Van der Ploeg, 0.c. p. 27; Westermann, o. c. p. 169, 

% Cf infra p. 401; Westermann, o.c. p. 80; Mowinckel, o.c. p. 190; Tournay, 
o.c, p. 365; Rignell, 0.c. p. 33. 
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no es de condenación (“10 habrá de romper... ni extinguir”)*. Su palabra 
no tree la muerte ni para Israel ni para los demás pueblos, sino una wniver- 
sal invitación al reconocimiento de Yahweh como salvador universal que 
libera a Israel (este es el mipat tres veces repetido) de su cautiverio y se 
ofrece en eso mismo como iluminación de todos los pueblos. Esta duplici- 
dad de sentido del mispa; estaba ya dada en el mensaje del propio Déntero- 
Isaías, donde la salvación de Israel se convierte en el k8bód yhiwh que pre- 
sencia toda carne (40. 5). Tal persuasión debe ser aceptada callada y libre- 
mente, como respuesta salvífica que corresponde, incluso, con el anhelo 
profundo * de los más remotos pueblos por el Dios verdadero. Es, no obs- 
tante, una misión, como siempre la profética, que precisa de una “exhorta- 
ción a la fortaleza” para su ejecutor (“no vacilará ni se quebrará él”) por 
entrañar una dificultad notable. Los cantos sucesivos se encargarán de pre- 
cisarlo; es un motivo literario que se corresponde con el de la protección 
(etmok-b0) que Yahweh le asegura. 


4. Género y estructura: sección segunda 


La segunda sección de la perícopa (vv. 5-7) se destaca netamente como 
unidad diferenciada con su fórmula de introducción oracular (“así dice Yah- 
wel), que supone un cambio de sujeto; ya no es Yahweh quien habla, sino 
a quien se cita, Este hecho junto con otras peculiaridades de estilo (formas 
hímnicas e infinitivos finales) y de contenido (“alianza de pueblo") han hecho 
dudar de su correlación original con la sección precedente *. Pero, por otra 
parte, no puede desconocerse que, de alguna manera, aquí se trata de la 
misma figura. De ahí que se haya caracterizado esta sección como “comple- 
mento” o pieza de transición que sirve para soldar el poema del “siervo” 
(yv. 1-4) con el “Libro de la Consolación”. Para otros, con todo, la unidad 
literaria de toda la perícopa (yv. 1-7) es un dato seguro”, Nuestra decisión 
la hemos de tomar en el contexto de la “forma” literaria admitida para la 
primera parte, En ese sentido se puede apreciar cómo a la “proclamación” 


» Ct. Zimmerli, o.c. p. 30; las sugerencias de Begrich, 0.c. p. 164 (expresiones 
judiciales para simbolizar la sentencia de muerte) y de J. Koenig, L'allusion inexpliquée 
au rosezu et A la mdche (/s. 42. 3), VT 18 (1968) 159-72 (útiles de escriba que simbo- 
lizan su labor incansable), paa explicar el sentido de esas metáforas, no se imponen. 
Se trata, quizá, de mero lenguaje sapiencial. Baltzer, o.c. p. 32, lo entiende de su 
Finción Judicial. 

M Cf. supra n. ! acerca de la opinión de Snaith, 

= Originariamente se referiría a Ciro (así Van der Ploeg, Mowinckel, Wester- 
mann (?)) a Israel (North) o es simplemente un oráculo aparte (Von Waldow, Begrich); 
cl. supra n. 4. 

2 Cf. Duhm, o.c. pp. 311, 313; Vogt, o.c. pp. 1, 6 5s., 9, 13; North, 0.c. pp. 130, 
134; Behler, o.c. p. 256; McKenzie, o. 9 5. 
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de Yahweh sucede aquí la “transmisión” * de la misma por parte de su 
heraldo oficial, un ser celeste de su corte o el mismo Déutero-Isaías en fun- 
ción de tal, al profeta designado. Tenemos así la misma situación de trans- 
misión de “yoces” que aparecía en 40. 1-11 y como allí no se trata de una 
repetición literal sino de una explicitación y complementación “progresiva” 
de la palabra divina, de un “recurso” literario. Así, esta segunda sección re- 
sulta profundamente paralela a la primera, aunque más precisa en cuanto a 
su sentido. El Déutero-Isaías pasa aquí de espectador del “consejo” divino 
en el momento de su propia vocación a portavoz del mismo, transmitiendo 
al “siervo” la llamada de Dios que se supone también escuchada por éste 
(“aquí está mi siervo...”), pero sin ser directamente interpelado, como ocu- 
rrió al profeta. De este modo la sección primera cumple el papel de “mo- 
mento teofánico”, completada por este segundo de “encargo de mensaje-ac- 
ción”. Reaparece aquí el recurso literario de la “gradación”, bajo la forma de 
transmisión, usado con el intento de explicitar el sentido de la misión del 
“siervo”. 

A la fórmula de mensaje sigue un dístico hímnico (formas participiales: 
creador, tensor, forjador, dador) que corresponde “al estilo de corte”, en el 
que el heraldo enuncia los títulos del rey** cuyo mensaje transmite. Por 
ellos se resalta el carácter universal de su soberanía fundada en su ser de 
creador del cosmos y del hombre. Se legitima así la elección del destinatario 
al que es enviado el mensajero y su mensaje: todos los pueblos. Ya se enun- 
ció antes (vv. 1,4), pero ahora se formula con más énfasis. 

Los dos “tricola” siguientes reproducen la vocación y misión del “siervo” 
y son, fundamentalmente, paralelos con los yv. 1-4, como dijimos. Se enun- 
cia, en primer lugar, la “vocación” con su término propio (qérP'tika), que tra- 
duce la presentación directa (“aquí está mi siervo”) que de él hizo Yahweh 
en el consejo celeste y que es su legitimación indiscutible. Sigue el motivo 
de la protección y ayuda (“te tomo de la mano y protejo”/"a quien yo so- 
porto”, y. 1) y el de la investidura (“te pongo por”/“mi espíritu”, v. 1) y 
misión. Ahora se explicita y aclara lo que antes se dejó oculto en el mispát 
secreto, del que sólo se hizo vislumbrar su carácter salvífico. Este contiene 
dos elementos: alianza-liberación de un pueblo * e iluminación de todos los 


"as docs, en cusato a su «Torma", un “Botenspruch” de salvación en su momento 
de transmisión: el y 5 haría de “fondamentación” y la fórmula de autopresentación. 
'4nt yhoh supliría a la fórmula de mensaje adelantada; cf. Begrich, o. c. pp. 55, 61, 141 
(“Echórungsorakel”, quizá “Botenspruck” de vocación); Volz, o.c. p. 156; KÓRler, 0.c. 
p. 107 (“Botenspruch”); Von Waldow, o.c. p. 52 (oráculo en general). 


del 
gus ttalos; más adn, en el caso de “proclamación” regla; el Gen hum. 22. 15: 

"Par. 36. 23; C. Westermana, Grundformen prophetischer Rede. (Múncnen 1960) 
pp. 75-75. En las cartas de El-Amarna la determinación del mitente adquiere un sentido 
de modestia protocolaria; c£ ANET pp. 489 s. 

2 El concepto de “alianza” universal es ajeno al pensamiento bíblico; aun en el 
momento de su más desarrollado universalismo los demás pueblos “vienen” a Sión, 
“entran” en la alianza de Israel. Por su parte, la “alianza” noáquica (cf. Gen. 9, 8) no 
viene aquí a cuento (cf. North, o.c. p. 133), pues su contenido es diverso (estabilidad 
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demás; son los dos elementos que ya advertíamos se contenían en el mifpat 
de la vocación del propio Déutero-Isaías y que se glosan en toda su obra. 
La función del “siervo” se enuncia ahora en términos de acción, mientras 
antes se hizo en términos de mensaje (“anunciará un decreto...”); pero ya 
sabemos que es ésta una constante de la concepción del profeta como lu- 
garteniente de Yahweh, muy en su lugar en este caso de vocación en con- 
texto de corte celeste, Esa acción (liberar, iluminar) es en realidad una pro- 
clamación de mensaje que se define por su contenido”, De nuevo la seme- 
janza con la vocación de Jeremías (1. 10) es palmaria. 

El último “tricolon”, por su parte, concreta este doble elemento del 
mensaje-función del “siervo" de forma quiástica: la luz o iluminación se 
explica por el “abrir o hacer ver” a ojos ciegos, los paganos %*; y la liberación 
por un “sacar de la cárcel” al cautivo, los hijos de Israel. 

Los vv. 8-9 no pertenecen ya al oráculo de vocación, sino que se presen- 
tan como el colofón de toda la sección, én el que reaparece el tema de las 
“novedades” de Yahweh como elemento de la polémica antiidolétrica” y 
en el que se inserta el anuncio del muevo profeta, el “siervo”, como elemento 
decisivo, Ese profeta ya está “Nlamado” y “preservado”. 

La segunda sección se conjuga perfectamente en su forma y contenido 
con la primera, a la cual explicita, sin que sea preciso considerarla un “com- 
plemento” posterior que “añade” algo no contenido en aquélla: la misión 
del siervo a Israel. Este, decíamos, es el destinatario primario del mispar de 
Yahweh, como se supone en todo el Libro de la Consolación. Por otra parte, 
la restricción temática de este “complemento” a ese tema sólo se consigue 
a través de la supresión de “luz de las gentes”, que está bien atestiguado. 

De esta manera el Déutero-Isaías interpreta la vocación del “siervo” 
desde su propia experiencia vocacional. Incluso, ateniéndonos a la forma 
autobiográfica de estos oráculos, sobre todo 49. 1 ss,, se podría pensar que 


primordial de bérit (cf. supra m. *, los estudios de Kutsch). Aquí el término “dm tiene 


bre el 
c£ últimamente D, E. Hollenberg, "Nationalism and the Nations in Isaiah XL-LV”, VT 
P. E. Dion '"L'universalisme religieux dans les différentes couches 
ionnelles d'Isale 40-55”, Bib 51 (1970) 16-82 (es en los “cantos” donde más claro 
a Ambila P. Altmann, Erváhlungstheologie und Universalismus, BZAW 92 
= Ct. infra p. 395. El ritmo de la sección se puede fijar así: (333+3/3(2)+3 1 
4-43 /3+2(4+4-44) | 343+43(2), considerando 18'%m “Iéha y mibb8t kele' como un 
solo “ictus”; 0.0 Do 15: 343/44443 | 24242/24242 | 343/33... 
Tm Con esta interpretación coincide también Stamm, o.c. p. 521. 
33. CÉ sobre el particular C. R. North, "The “Former Things” and the “New Things” 
in Deutero-Isaiah", Studies in 0.7. Prophecy, Fs. Robinson (Edinburgh 1957) pp. 111-26; 
Y, Sxille, “La polémique contre les idoles et le Servíteur de Yaiwé” Bib 40 (1959) 
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dicho “siervo” es el propio profeta”. Sino que éste ya nos dio el relato de 
su vocación (cf. 40. 1-11); a partir de ese momento la “vocación” es para 
él un “tema” profético, un oráculo suyo, la profecía de un nuevo profeta. 
La figure que él anuncia es una “persona”, o quizá una “personificación”, 
en todo caso una realidad de futuro profético que incorpora los elementos 
teológicos de la situación histórica y explicita las implicaciones universalistas 
y apologéticas del mensaje y misión del propio Déutero-Isaías *. Tenemos de 
esta manera reunidos en esta primera parte del “Libro de la Consolación” 
(40. 1-42, 19) los tres “siervos”, cuya función será glosada a lo largo de todo 
él: el libertador (Ciro) (41. 1 ss., 25 ss.; cf. 48. 15), el libertado (Israel) (41. 
8 ss.; 43. 1; 43. 2,24; 46. 3) y el anónimo profeta de la liberación (el “sier- 
vo") (42. 1 ss.; 49, 1), que hace de ésta un testimonio del Dios verdadero 
para todos los pueblos. El mismo es, como figura de profecía, un argumento 
más de la trascendencia de Yalweh sobre los ídolos, manifestada en su capa- 
cidad de anunciar el futuro; el cumplimiento, en concreto, de aquel anun- 
ciado mébassir que Yahweh promete a Jerusalén (41. 27), un elemento de 
las “novedades” de Yahweh. De ese modo la perícopa se configura como 
temáticamente englobada en el contexto previo que habla de tales “nove- 
dades”; y la reaparición del tema en vv. 8-9 no supone que aquélla sea una 
interpolación posterior, sino, al contrario, representa un elemento determi- 
nante en la fijación del sentido de éstas, 


5. Canto segundo: introducción y texto 
Una situación literaria semejante nos ofrece el segundo “canto del Sier- 
vo”; 
49.1 “Oídme, regiones marítimas, 
(u) atended, pueblos lejanos”: 
Yahweh me llamó desde el seno, 
desde el vientre de mi madre pronunció mi nombre *. 
2 Hizo mi boca como espada afilada, 
a la sombra de su mano * me escondió; 
me hizo saeta reluciente, 
en su aljaba me guardó. 


= Esta opinión, desde su primera presentación por S. Mowinckel (Der Knecht 
Jaluots(Giesen A92D); ef. Van der Floes, o; 0. pp- 4, 23) North, 0.6. pp, 72 AE 
za da dejado de ener sosa lam, Prophecy p. 423 


niger, Deserojesaje in selnom Velha <a Drtojeslo, WANT TÍ 
Sa art 1933) p. 75; A A 15 ss 
), 0.6. pp. 77, 88; cf también McKenzie, o.c. p. 40 

fut do vatendil Y altar delos camtod). 2 opinión es que el Sacro” es ua Bauza 
“Toa, nación Set E ela (vivencial y tradicional) del profeta; cf. North, 


ritual y 
política (en Israel). ES ps ¿qe ss implican: la couversión lleva y es para Ja 
le 
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—“Tú eres mi siervo, 
el Israel* por quien me glorifico” *, 
4 Pero yo digo": 
—"En vano me afano, 
estéril e inútilmente* consumo mis fuerzas; 
(a pesar de que) ciertamente mi decreto coincide con 
| (el de) Yahuweh 
y mi recompensa con (la de) mi Dios"!. 
5 Pues bien, (así) dice Yalwehi, 
mi formador * desde el seno para siervo suyo, 
para hacer volver hacia él a Jacob), 
y para que Israel con seguridad" se congregue, 
pues fui exaltado a los ojos de Yahweh, 
siendo mi Dios mi fortaleza"; 
6 dices; 


—"No es bastante * que seas mi siervo 
para restaurar las tribus de Jacob 
y hacer volver a los preservados? de Israel; 
además te pongo para iluminación de (todas las) gentes, 
para que llegue mi salvación * 
hasta el confín de la tierra””. 


6. Notas de crítica textual 


* En 1Olsa, se suprime el “waw"; mardhóg puede referirse al verbo o al sustantivo 
léumemim; para el par 'iyytm / lSummim ct. 41, 1. Para el sentido de "igytm ct. Penna, 
o.c. p. 495; Vogt, 0.c. p. 3. 

> CL 45. 4; ANET p. 315 (de Ciro); para su relación con Jer. 1. 5 cl. supra 
». 267 n. *. Para Balízez, o.c, p. 36 n. 48, la última expresión hace referencia a la 
mención del “siervo” en el “consejo” divino. 

* La expresión modal bégél aparece ya en mgarítico: “rb bgl font (Krt: 199); no 
debe corregirse “en su vaina" (cf. 51. 16). 

% Cf North, 0.0. p. 162; Tournay, 0.c. p. 373, (acerada) de brr 1 (ct. supra m. 2); 
Baumgartner, o.c. p. 155, supone brr Il, “añlar"; la variante de 1Ql5a. K(Dh5 no es 
precisa. 

* CL AL 9; 44, 21; sobre los problemas que presenta la mención de yiéra'al 
(ct, 46. 1) cf. North, o.c. pp. 118 5, 144. Aquí se toma como an cualificativo del 
“siervo” (cf. Vogt, o.c. p. 777). Lo consideran como glosa Duhm, K3hler, Volz, Wester- 
mann, Mowiackel, Zimmerli, Van der Ploeg, Ellíger, Orlinsky; lo retienen, en cambio, 
Kissane, Snalth, Tournay, McKenzie, Vogt, Muilemburg, Rignell, Haag (ct 1Qlsa.). 
Para C. H. Giblin, 'A Note on the Composition of Isaias 49. 1-6(9a), CBQ 21 (1959) 
207-12, es fruto de una “relectura” o desarrollo teológico posterílico que aplica el 
poema a Israel; para Baltzer, 0.c. p. 37, es genuino en el contexto actual colectivo, 
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f Algunos autores (Duhm, Kissane, Mowinckel, North) trasladan aquí y. 5b; no 
resulta preciso; cf, Tournay, o.c. p. 377. Otros lo colocan después de y. 4; cf. MeKen- 
ie, 0.c. p. 103; Volz, 0.c. p. 156, 

E C£ supra n. > y 36; Vogt, 0,€. p. 777. 

2 1Qlsa, precisa wl/bl; la expresión pretende contradecir la “glorificación” que 
Yabweh ha asegurado en el versículo precedente. Sobre la traducción en presente c£. 
infra m. 36, 

1 Sobre el sentido de mispat / pPullah, cf. infra p. 351. En contra, Vogt, o.c. p. 777. 
Para el matiz adversativo de 'ákén <f. Sal, 31, 23; 41. 5; 66. 18; 116. 11; Jer. 38, 10; 
en varios casos tenemos la misma secuencia de tiempos. Es una fórmula de canto; 
ct. Westermann, 0.c. p. 169; Von Waldow, o.c. p. 54; Begrich, 0,0, p. 49. 

1 La fijeza de la fórmula (cf. 43. 1) recomienda restablecer aquí la partícula A3h, 
documentada en algunos manuscritos y en las versiones griega y siríaca (cf. BH a.1); 
ef. North, o.c. pp. 119, 163; Westermann, o.c. p. 167; Elliger, 0.c. p. 38. Por su 
porte, Vogt, 0.c. p. 782, transpone y. 5a al “complemento” siguiente, que £l ordena de 
modo peculiar (8-9, 3a, 6); cf. también Volz, o.c. p. 154; Mullenburg, 0.c. p. 564 
(adelanta y. 50). 

X C£ 44, 2,24; posiblemente de aquí depende la lectura de 1Qlsa. yugrk, 

1 La cuestión del sujeto de 1830béb es muy secundaria; tratándose de definir la 
misión del “siervo” es preferible suponer que es éste; c£. Volz, o.c. p. 159; Rignell, 
0.c. p. 61; Tournay, 0.€. p. 377. 

m La mayoría de los autores leen, con 1Qlsa. y geré, 16 por 16”; o si lo retienen, 
entienden "dsop en el sentido de “perecer” (cf. North, o.c. p. 119; Dubm, 0.c. p. 291; 
Rignell, o.c. pp. 61 5). Probablemente se trata de la partícula enfática 14" /la (Kissane 
lee 18); cf. supra p. 69 n. *, p. 70 1. ". El sentido no varía fundamentalmente, 

» Para esta versión ("pues...!) cf. Tournay, 0.c. p. 377; Mullenburg, 0.c. p. 568; 
es preferible vocalizar 1wP'ekkabid (/háyah). Hace referencia a la vocación-elección 
como beneplácito y asistencia. No hay razón para considerarlo glosa con Westermann, 
0.0. p, 167, 

£- No es preciso eliminarlo (así Duhm, Kissane, Westermann, Muilenburg, Nortb, 
McKenzie, Vogt); reasume la fórmula introductoria de y. 5; ef, Tournay, 0.€. p. 377. 

* CL Ez 8. 17; 1s. 7. 13 (2); <f. North, o.c. p. 119; Kisanne, o.c. p. 128 
Rignell, o.c. p. 62; Van der Ploeg, 0.c. p. 42; Vogt, 0.c, p. 782; Tournay, 0.c. p. 177. 

» Leer con el geré nágúrá, la misma raíz que se aplica al “siervo” en 42, 6; 49. 8; 
una referencia al “resto”. 

+ Los LXX añaden aquí líbrit “dm; su ausencia en el TM es un indicio más de 
que esta expresión se refiere a Israel y así no puede entrar en el “además” que completa 
la misión del “siervo” y al que se contrapone; c£ supra n. *. 

* Cf Volz, o.c. p. 151; Duhm, o.c. p. 370; Mowiackel, o.c. p. 191; North, 0.€. 
118; Snaith, 0.c. p. 198; Tournay, 0.c, p. 177; Van der Ploeg, 0.c. p. 42. 


7. Género y estructura: sección primera 


Este segundo canto del “siervo” es profundamente paralelo al anterior, 
en realidad una repetición, la tercera, del tema de su vocación; esta vez la 
forma es autobiográfica, en primera persona, y con una mayor precisión en 
el contenido de su misión. Se sitúa de esta manera en la “gradación” de las 
proclamaciones que ha iniciado Yahweh, continuado el heraldo profético y 
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ahora corona el propio llamado con una “autopresentación” en cuanto mi- 
nistro o heraldo del Rey Universal” *, En la visión de la redención de Israel 
el “siervo” es para el Déutero-Isaías una figura viviente, en este poema aún 
más que en el anterior, configurada desde la propia experiencia. También 
aquí, como antes, la intervención de aquél aparece como un elemento más 
dentro del tema del retorno o "nuevo éxodo” (48. 20 ss.; 49. 9b ss) que el 
profeta se esfuerza por asegurar como elemento central de su mensaje. 

El siervo se dirige personalmente a las islas y pueblos a los que Yahweh 
le ha destinado (cf, 40. 1,4), cumpliendo de esa manera su misión de porta- 
voz del mispat de Yahweh y legitimándola con el recurso a su vocación 
(gérarant; cf. 40. 1,6). Se formula ésta en un primer dístico dentro de la 
perspectiva predestinacionista (antes del nacimiento, desde el seno) que ya 
conocemos por Jer, 1. 5% y con un sentido de apropiación por parte de Dios 
O de reserva para su servicio a través de la pronunciación de su nombre 
(hizkir Sémi)”. En el segundo dístico, de paralelismo estrófico, se traduce 
el momento de su misión profética (twayyasem pi) con las imágenes de la 
espada y de la flecha, resaltando el carácter instrumental y “sinergético” de 
su actividad: es Yahweh quien actúa en su palabra y de eso le viene a ésta 
su eficacia (cf. 42, 4). Concluye con la proclamación enfática de su elección 
(abdi 'attah), prácticamente idéntica a la de 42, 1 (Kén 'abdi) pero en forma 
de interpelación personal. Se trata de formas diversas de un mismo conte- 
nido". 


% CL Von Waldow, o.c. p. 54; KBhler, o.c. p. 107 (“Botenspruch”). Para Begrich, 
9.c p. 149, tendríamos aquí un “Danklieder”; para Mowinckel, o.c. p. 196, un salmí 


yersalisme' p. 172, la autoproclamación de un rey oriental; cf. North, o.c. p. 197. 

del mismo “siervo”. La pretendida división del Libro (ce. 40-55) 

ida comenzaría aquí, no autoriza a suponer se trate 

cf. Van der Ploeg, o.c. p. 17; McKenzie, 0.c. j. 104; Haran, 0.0. 
p. 150; Tournay, o.c. pp. 372 s.; Coppens, Le Serviteur” p. 439. 

2% Ct supra p. 276; Reventlow, Liturgio pp. 2 so 37 55 Kinmne, 0.0 po 1255 


Westermanm, o.c. pp. 167 s,; Muilemburg, o.c. p. 5% estructura y motivos 
del canto cf. Westermann, fesaja p. 167; el mismo, 'Sprache und Struktur p. 162; 
Moyinckel, o. e. pp. 192, 207, 251; Von Rad, 0.c. p. 266. 
» emi, 0.0 p. 29; Di 6 p. 368; McKenzie, o.c. p, 105; este 
Paralelo “llamar [nombrar puede iluminar el correlativo "llamar / reservar": Yabweh 
toma como algo suyo y le protege, como explicit 2. 


Egipto. 
EAS es caro en los dos primeros díticos: 343/3432 
343/3430), contando wayyalem pl y mimmé “ino por un $00 acero 7 quid 
histiránt por dos. La parte dialogal es más las introducciones 
E os 4300/342, que 
24272 LA74/300, Como dl Dala one y 36%, y Elina, 0. pe 122 tope 
24242 [| 444/3+3. Como 0.0 p. 367, y 0.c. p. 122, suponen 
losas y transposiciones para obtener una serie de estrofas homogéneas; cf. también 
la organización estrófica de Condamin. o.c. pp. 296 s. y Muilenburg, 0.5. p. 564. 
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Esta formulación personal de la vocación da lugar a un elemento que no 
aparecía en el primer canto. En este “diálogo” el “llamado” formula su “ob- 
jeción” a la misión o vocación encomendada. También aquí la correspon- 
dencia con la vocación de Jeremías (1. 6) es palmaria (“dijo... pero yo di- 
g0...”). La objeción no afecta a su conciencia de misión, pues está cierto de 
transmitir la palabra de Yahweh, su mifpat salvífico (ct. 42. 1,3,4); se refiere 
únicamente a la desatención que se le presta y que hace inútil (lérig) su tarea; 
este destino ya estaba implícito en la exhortación de Yahweh a la constan- 
cia (42. 4). Como allí el par mispat/pitullah no se refiere al recurso de justifi- 
cación ante Yahweh-juez contra la oposición a su vocación por parte de los 
suyos (cf. 50. 6), sino al contenido de su mensaje: son el mispat y la pitullah 
(c£. 40. 10) que Yahweh, por su medio, anuncia a su pueblo y a las gentes, 
a saber, el fin del exilio y la restauración de Israel. En realidad, sobre este 
mensaje es sobre el que gira la entera perícopa, más que sobre el hecho de 
la vocación del siervo. La presentación de la objeción como un hecho pasa- 
do (yága'tt... killéti) dimana probablemente del carácter “temático” y atem- 
poral de la figura del “siervo”, en la que se trasluce la propia experiencia 
del Déutero-Isaías, aun sin recurrir al valor de presente/futuro que puede 
adquirir la forma gatal en hebreo”. Tratándose de una figura futura, aún no 
existente, que es “vista proféticamente”, la perspectiva se desfigura, Si fuera 
cierta la suposición que ye aquí una referencia al fracaso de su previa labor 
entre los hijos de su pueblo, se trataría entonces de una “rememoración” de 
su vocación primera y del amuncio de 1ma segunda (cf. Jer. 15. 19 5s)*; 
pero esto no parece muy verosímil, tratándose de una “figura” que desde el 
primer momento es presentada con une misión universal ante todos los 
pueblos (cf. 42. 1). Generalmente la vocación profética no es corregida sino 
reafirmada; su relato primero da el sentido “total” de su futura actuación. 
Y esto es más de suponer en el caso de ser el “profeta” que la recibe una 
creación profética. 


8. Género y estructura: sección segunda 


En los vv. 5-6 se ofrece la respuesta de Yahweh a la objeción del “sier- 
vo” o, mejor dicho, a continuación se da una serie de palabras de Yahweh 
(vv. 5-6,7,8-9a) en que se precisa el sentido de su misión y mensaje, es decir, 


% C£ Jollon, Grammaire p. 298 $ 112t-4; Gesenius-Kautasch-Cowley, Hebrew 
po. 343 $ 1065-p; supra ». %. ¿88 podría suponer un Íaturo períecto: 
"me, habré afamado... inátilmen: e habré consumid: m0) 


3 s.; McKenzie, o.c. p. 105 (se referiría al fracaso de los profetas anteriores); 
Ruidos p € fl demo de le inonilació de leial o e ee culo a Rs (AGRO, 
Ia oposición es una “constante” que afecta a toda misión profética; por ella no se 
an ax Us Jail ul se vt e són e dat pus qe la Ús 0 
menor grado; igaell, o. 0. No hay que contraponer ni separar ambas misiones 
cmo quee Vogt ose. 7802.15 y 786. Ln la misma lina e encuentzn os artis 
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se confirma el mispat que Yahweh le ha encargado. La respuesta no es, de 
este modo, otra cosa que una “confirmación” de la misión recibida (cf. Jer. 
1. 7,10: “no digas... porque de cierto irás...”), Es enunciada por el mismo 
“siervo”, en función de mensajero divino (“así dice Yahweh...”), que con- 
tinúa con el estilo autobiográfico y “rememorativo” con que se inició la 
perícopa y que no se halla ciertamente ahora ante el trono de Dios. Reapa- 
rece la forma hímnica que tenfamos en la proclamación de 42. 5, pero esta 
vez las expresiones participiales o atributos (y088x1) son desbordadas por la 
determinación de su objeto (1830bBb... y?'4stp... wT ekkabdd). 

En este caso la palabra de Dios se apoya en el recurso al poder yocacio- 
nal de Yahweb, como antes a su poder creacional (42, 5). En realidad, se 
trata de dos motivos íntimamente ligados en la Teología del Déutero- 
Isafas*: el Dios que crea (bóré”, yógtr) lo hace para dar una misión a cada 
creatura. Y el “siervo”, desde su “primer origen”, ha sido destinado a la 
liberación espiritual y política (1836bab) de Israel por gracia divina (wPek- 
Kkabeb b8'ené yhwh). Pero esa misión, ya lo sabíamos, no se agota en Israel, 
sino que tiende a las demás naciones que son iluminadas con la salvación de 
aquél. Es ese el doble contenido del mispat de Yalweh, como dijimos más 
arriba, que ahora recoge la palabra-respuesta. El siervo tiene que proclamarlo 
y así reconstruir a Israel en su doble e inseparable aspecto, religioso (con- 
versión) y político (restauración), naturalmente desde la aceptación de su 
mensaje (“Israel debe congregarse”). A la vez, tiene que hacer llegar de ese 
modo hasta el “confín de la tierra” esa salvación que Yahyeh obra con su 
pueblo (yésa'ts), con lo cual se convertirá en la “luz de las gentes” (cÉ. 42, 
6)”. En este caso, la misión de ser bérit “dm se le encomienda de modo 
equivalente con la descripción expresa de la liberación de Israel (1éhagim... 
Iéhastb; ct. y. 5). Esta segunda sección no es, pues, otra cosa que la precisa- 
ción enfática de su mensaje, como respuesta a su objeción, dada de nuevo 
en términos de acción %, aunque naturalmente referida al contenido y efecto 
de aquél. 

Las palabras siguientes (vy. 7,8 s), pronunciadas también por el “siervo- 
profeta” (“así dice Yahweh”), continúan esa precisación de manera otra vez 
curiosamente quiástica (cf. 42, 6-7). La primera explicita la función salvífica 
universal, iluminadora, que la redención de Israel (g0'Al yisrZ'8l) tendrá en- 
tre los pueblos: éstos, a través de sus reyes, “verán” (cf. 40. 5) la fidelidad, 
la “consistencia” del Dios de Israel. Se trata de la irradiación apologética que 
la obra de Yahweh, “su salvación”, está llamada a tener entre las gentes. Así 
entendido, no hay ninguna necesidad de transponer este versículo * o ex- 


3 C£ Reventlow, o.c. pp. 32 ss, con las reservas hechas más arriba pp. 277.5. 

= Cf Orlinsky, 0.c. pp. 97 ss» 117. El ritmo puede fijarse asf: 34+3(2)/3-4+3/ 
343 1 3()+3+3/3+2+2, considerando enclíticos 16 y Mt; K8hler, 0.c. p. 375 
343/343/343 [ 3/343/3/242, 

$ Cf. infra p. 390. Vogt, o.€. pp. 781 ss, ordena así estos versículos: 8, 9, Sa, 6, 
y los considera “complemento”. 

“Cf Tournay, 0,c. p. 380 (lo retiene, partiendo de que el “siervo” es Israel) 
Vogt, o.c. pp. 782 s. lo excluye y transpone, partiendo del “siervo” como individuo) 
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ciuirlo del “canto del siervo”; habla allí de Israel, pero por boca del “sier- 
vo” que reproduce la palabra de Yahweh que explicita su misión. 


49.7 “Así dice Yalweh, 
el redentor de Israel, su Santo, 
del desprecio humano, de la abominación de la gente* 
al siervo de dominantes: 
—“Los reyes verán y se alzarán, 
los principes, y se prosternarán, 
por Yahweh que es fiel, 
por el Santo de Israel, que te eligió" ”". 


* Generalmente se lee librdy (así también 1Qlsa.), limt8'ab, pero es posíble que 
no sea preciso (cf. North, o.c. p. 229). La preposición 1/lm (cf. supra p. 268 n. M 
con el sentido de “acerca de” regiría dos in6nitivos (bézah / 18'¿b) de valor paralelo 
como sus sujetos (nepel / góy == “persona” / "gente”); cf Tournay, 0.c. p. 380. Tam- 
bién podría suponerse aquí el uso de abstracto por concreto. 


* El “waw" tiene valor enfático (cf. supra p. 328 m. 1); 1Qlsa. lo suprime. 


La siguiente palabra (y. 8 5) vuelve al tema de la restauración del pueblo 
que, contra lo que podría parecer por el y. 6 (“no es bastante...”), continúa 
siendo el elemento primordial del mifpAf que debe anunciar el “siervo” y 
que se llevará a cabo en el “tiempo de gracia y de salvación” (rásón/ylSi'ah), 
que es de muevo el de la “salvación” de Israel“ Ya desde ahora, desde el 
momento de su vocación, el “siervo” es preservado y encargado de esa mi- 
sión redentora (wi'ettendka librit “am). Se hace, a este propósito, uso siste- 
mático de la terminología con que esta función se describe en 49. 5-6 (con 
el énfasis puesto ahora sobre “la tierra” más que sobre “sus habitantes”), y 
en 42. 7. El “siervo” es así presentado como un nueyo Moisés y un nuevo 
Josué. 


c£, además, Dubm, o.c. p. 368 (tabla el siervo); Elliger, o.c. p. 43 (es del Trito-Isafas); 
Begrich, o.c. pp. 6, 13 (es un “Heilsorakel"); Rignell, o.c. p. 63 (oráculo); Snaith, o. c. 

p. 198 (se refiere al siervo-Israel); Penna, 0.c. pp. 499 ss. (no se refiere al “sieryo"); 
North, 0.0. pp. 128 8. 190 8. 

2 Cf Tourmay, o.c. p. 381; no se refiere, pues, al momento de la “vocación”, 
sino al de la actuación salvífica (c£ 61. 2: rásón). De nuevo se plantea aquí el pro: 
blema de los tiempos (cf. supra n. ") que releja el mismo TM con su vocalización 
wéessoréka; debe entenderse como respuesta a la objeción: a la oposición pone 
remedio la asistencia divina. No hay razón suficiente para considerar librit “am como 
una añadidura; cf. North, o.c. pp. 6, 128; Vogt, o.c. p. 780. Para una exposición 
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49.8 “Así dice Yahveh: 
— "En el tiempo de la benevolencia, en que te he atendido”, 
y en el día de salvación, en que te he ayudado, 
te protejo y te pongo 
por liberación de un pueblo, 
para que organices una tierra, 
para que distribuyas heredades desoladas, o 
9 para decir a cautivos: salid; 
a quienes (habitan) en tinieblas: dejaros ver””. 


* Para el valor salvífico de “andh ct. Sal. 22, 22; 118, 5. 


Teniendo en cuenta esto, hasta yv. 9b-12 resultan la continuación de los 
precedentes. En ellos se describe el “nuevo éxodo” como consecuencia nor- 
mal de la liberación y con una terminología que recuerda a 40. 4% (voéSamet 
kolháray laddarek....), donde igualmente se conjugan los temas de la libera- 
ción o fin de exilio y el éxodo maravilloso. Hasta en la conclusión hímnica 
(v. 13: Ki niham yhoh “amó; ct. 40, 1) coincide con 42. 10 ss,, colofón a 
su vez del primer canto del siervo “, De todos modos, son ya elementos que 
no interesan a nuestro tema de la vocación, sino en cuanto determinan Y 
sirven para confirmar la interpretación dada. 


9. Estructura y unidad de los “cantos” 


Se recogen así en estos dos poemas los principales motivos del “relato 
de vocación”. Aun siendo unidades formales diversas, su correlación es evi- 
dente. El primero consta de “proclamación” por parte de Dios, que supone 
la teofanía implícita del “consejo divino”, y de “transmisión”; contiene ade- 
más los motivos de elección, investidura, misión y su destinatario, mensaje 
sumario y modo de transmisión del mismo, junto con la promesa de asisten- 
cia y la exhortación a la fortaleza. El segundo recoge y desarrolla casi todos 
estos elementos, sobre todo el mensaje y la misión-función, y añade la ob- 
jeción. A modo de síntesis, cabe ofrecer esta ordenación esquemática de los 
motivos; 


D Vocación en el “consejo” divino 
3) Proclamación divina 
1. Elección-vocación ('abdi) 42. lan 
2. Asistencia ('etmok-b0) laa 


2. Con ello vuelve el tema de 48. 20 s. y queda así este canto, como el primero, 
dentro del desarrollo apologético del nuevo éxodo en el que el “siervo” es un elemento 
importante. 

U CE MeKenzie, 0.c, p. 109, 
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3. Investidura (ndtatel rabt) Iba 
4. Misión (mispag laggóyim) 18 
5. Mensaje (18' yiSbór... miSpat) 3 
6. Fortificación (18 yikheh... mifpag) 4 
b) Transmisión profética 
1. Fórmula de mensaje (Koh "dmar) Sua 
2. Fundamentación (DOré, nóteh, noten) Sapo 
3. Vocación (aórd'tika) ba 
4, Asistencia ('altzBg... "essortka) ap 
5. Investidura (weettendka) Sa 
6. Misión-mensaje 
— en Israel (bórtt, 18h6st) Sop7o 
— en pueblos ('Ór, lipgóal) Sopa 


I) Autopresentación de la vocación 
3) Proclamación personal . 


1. Vocación (mibbefen górg'ani) 49. 10 
2. Investidura (wayyatem pl, 18%8s) Zac ba 
3. Asistencia (hehdi'án!, histirand) Zap. 
1) Diálogo de misión 
4. Elección-vocación ('ebdi) 3 
5. Objeción (lérig) 4 
6. Respuesta 
1 Fórmula de mensaje (wéattah 'Amar) San 
2. Fundamentación (yoséri mibbeten) Sap 
3. Elección (wiekkabad) 5ba 
4. Asistencia (uzzt) 5op 
5. Investidura (Qndtatrika) Sp 
6. Misión=mensaje 
— en Israel (lBhagim, 19ha8t0) 6 
— en pueblos ('dr, yer2'aK) pS 


Son así dos relatos de vocación “ por los que se define una “figura” pro- 
fética, poco importa si colectiva o individual“. En todo caso, se trata de la 
utilización temática y refleja de un esquema no para describir un “hecho” o 
experiencia, sino un “tipo” o realidad de futuro *, Su facticidad radica en la 
propia experiencia de vocación que tiene el profeta y que reaparece incons- 
cientemente en la forma autobiográfica que emplea. Por eso, todas las teo- 
rías interpretativas de la figura del “siervo” cabría reducirlas a dos: a la 


“ ¿CL Wetacanos Seradi send trab y 162 (poraleos, 

dee supra o. 7 3 p. 448 n. *. Sobre este particular c£. el interesante artículo de 
Junker citado en la n. 7. 

8 El alcance salvífco de la misma va unido a la progresiva profundización 
concepto de “salvación de Israel”, pues su acción esté omcstidn desde ela. Su eaprs: 
sión máxima se logrará en Crist 
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autobiográfica % y a la “ideal” * que lo considera personificación o encar- 
nación de una idea o tema: el del profeta dotado de una vocación-mi- 
sión y que vive de la misma. De tal vivencia nos hablarán los restantes 
cantos del “siervo” (50. 4-9; 52. 13-53. 12)", es decir, del destino de la 
Sgura que surge en ese momento vocacional, configurado también él desde 
la propia experiencia del Déutero-Isaías y desde la tradición histórica sobre 
los profetas, Resultan así la descripción de la “pasión del profeta” y el des- 
cubrimiento de su sentido último, la muerte redentora. Se utilizan en este 
caso unos géneros literarios que son conocidos por Jeremías: las “confe- 
siones” y la biografía del profeta. Son así estos himnos una sistematización 
de la existencia profética. De tal figura no se transmiten “palabras” u “orácu- 
los”, pues no ha existido para hablar; sólo tenemos el mensaje inherente a 
su vocación, formulado desde sus resultados, y el sentido teológico de su 
función. 

El carácter reflejo y sistemático de la idea de vocación es, por lo demás, 
plenamente constatable en el Déutero-Isaías. No sólo él mismo recibe tal 
lamada (40. 1-11) y misión, sino que así se interpreta la función de este 
“siervo” por antonomasia, la de Ciro (45. 4; cf. 41. 25), que evidentemente 
no es sujeto de una experiencia de vocación personal por parte de Yahweh, 
y la de todo el pueblo (41, 9; c£ 43, 1; 44. 1 s.; 48. 12), que tampoco lo es. 
Incluso la creación y la humanidad entera (41. 4; 48. 13) son interpretadas 
bajo esta categoría en la que se personaliza el dominio divino, democrati- 
zándose ella misma. Pero así pierde su carácter distintivo de encuentro ex- 
periencial, para convertirse en un equivalente de predestinación o elección, 
es decir, termina por “racionalizarse”. Pero sobre el sentido teológico de 
esta evolución volveremos luego * 


2 Cl supram. 29, 

2 En este sentido tenemos una vocación sin “llamado”; no transcribe un personaje 
9 momento empírico, sino que es una creación profética. Curiosamente se hallan com- 
binados también esos dos aspectos (autobiográfico e ideal) en el género “biografía 
ideal” de que habla Baltzer, propio de la literatura egipcia. Aquí habíamos legado a. 
esa conclusión desde el amélisis del material bil 

* Ninguno de ellos es ya “relato de vocación” como "momento", aunque con- 
txgsna lementos rememprados; sl. Hindi 0.0 ps 19). As 30 4 do rre pro 
piamente no a la investidura vocacional (“abrir cído"), sino a la vivencia coti 
(babbóger babbdqer) de la palabra divina; cf. Von Rad, o.c. p. 267;, Tournay, 0.c 
p. 484 (ac. puttu uzna). En cambio, el tema de la “dureza de rostro" es vocacional 
(ct. Ez. 3. 8; Jer. 1. 8; 15. 20) además de vivencial. 

CL. infra p. 420. 


Carfruto XVI 
LA VOCACION DEL TRITO-ISAIAS (Is. 61. 1-6) 


1. Introducción y texto 


La colección de poemas que se reúnen bajo el epígrafe de “Trito-Isaías” 
(ls. 56-66) no manifiestan una coberencia y unidad interna de tema, estilo 
y ambientación que permita atríbuirlos a un solo autor. En su mayoría pue- 
den atribuirse al último tercio del s. 6* y muy probablemente proceden de 
manos diferentes. Entre ellos, no obstante, es posible distinguir grupos más 
homogéneos que probablemente constituyen colecciones independientes. En- 
tre esos destaca el compuesto por los cc. 60-62*. En los mismos, aún más 
que en los restantes, es posible apreciar una profunda dependencia del Dén- 
tero-Isaías * en cuanto a motivos y vocabulario. Estos han sufrido, con todo, 
una notable transformación al ser reelaborados desde una situación nueva: 
la del retorno “vulgar” y la restauración modesta en que participan los exi- 
liados judíos. Son así una relectura que trata de sostener la maravillosa espe- 
ranza que programó el Déntero-Isaías y transponerla al plano espiritual y re- 
ligioso, con Sión como centro de atracción universal 


Y Ct O. Eissfeldt, Einleitung in das Alte Testament (Túbingen 1964) pp. 460, 
462; G. Von Rad, Theologie des Alten Testament, y. II (Minchen 1961) p. 292; 
P. Volz, Jesaja 11, KAT (Leipzig 1932) p. 255. El más decidido defensor de la unidad 
de composición del Trito-Isaías es K. “rliger, Die Einheit des Trito-Jesajas, BWANT 9 
(Stuttgart 1928) pp. 1 ss, 123; cf. también cl mismo, "Der Prophet Trotojesaja', ZAW 
49 (1931) 112-41; W. Zimmerli, "Zur Sprache Tritojesajas', Gottes Offenbarung (Mún- 
chen 1963) p. 218. Ultimamente ha aparecido la obra de K. Pauritscb, Die Neue 
inde: Gott sammelt Ausgestossene und Arme (Jesaja 56-66). Die Botschaft des 
Tritojesaja. Buches literar-, form-, gattungskritisch- und redaktiomsgeschichilich un- 
tersucht, AnBib 47 (Roma 1971). 

2 Cf. Elliger, Einheit pp. 1, 91; Pissfeldt, o.c. p. 464; N. H. Soaith, “Isaiah 40-66. 
A Study of the Teaching of the Second Isaiab and its Consequences”, Studies in the 
Second Part of the Book of Isaiah, SVT 14 (Leiden 1967) pp. 141, 219 ss. Algunos 
5 la composición hasta el siglo 5; para las diversas opiniones ct. Eissfeldt, o. c. 
p. 460. 

* Ct Eissfeldt, o.c. pp. 465 s.; Elliger, o.c. p. 90 (unidad de 60-61); Zimmerli, 
oc. p. 218 n. 4 (unidad de 57. 14-63, 7). Ultimamente P. E. Dion, "Les chants du 
Serviteur de Yahyé et quelques passages apparentés d'Is 40-55", Bib 51 (1970) 37. 

4 Cf. Eissfeldt, o..c. 461 s.; B. Duhm, Das Buch Jesaja, HKAT (Góttingen 1922) 
p. 455; Volz, o.c. p. 257; Von Rad, o.c. p. 292; J. Muilenburg, The Book of Isaiah, 
Chapt. 48-66, InterprB (Nashville N. Y. 1956) p. 708; y sobre sodo Zimmerli, 0.c. 
pp. 219 ss.; Snaith, o.c. pp. 143, 199 ss, W. S. McCullough, “A Re-Examination of 
Isaiah 56-66", JBL 67 (1948) 27-36, pretende que estos capítulos son una obra anterior 
> e sición del del Dént el Trit LA 

transpo Tenguaje tero por el Trito-Isaías cl. en espe- 
cial Zimmerll, o.c. pp. 219 ss, 233; Von Rad, 0.c. p. 293; Volz, o.c. p. 257; J. L. 
McKenzie, Second Isaiah, AnckB (Garden City N. Y. 1968) p. 181. 


358 G. DEL OLMO LETE 


Dentro de ese grupo 6l. 1 ss. nos ofrece la “vocación” de su profeta- 
poeta * con una terminología muy semejante a la usada por el Déntero-Isafas 
para describir la vocación del “siervo” de Yahweh. Esto ha hecho que algu- 
os autores vieran aquí un canto más de ese ciclo”. Ciertamente, su estruc- 
tura es sumamente paralela a la de los dos “cantos” analizados más arriba; 
puede establecerse de la siguiente manera: 1-6, proclamación de misión pro» 
fética; 7-9, oráculo de confirmación; 10-11, himno final*. No obstante, la 
figura del “siervo” no aparece por ningún lado, el clima socio-religioso es 
diverso y todo indicio de oposición o dificultad frente a la misión encomen- 
dada ha desaparecido. Es preferible ver aquí el empleo “sistemático” de la 
misma terminología de vocación acuñada por su predecesor y maestro a pro- 
pósito de su figura “ideal” (la primera interpretación de ésta, a decir de 
Zimmerli y McKenzie) para traducir la experiencia de misión de este nuevo 
profeta que se sitúa en la misma línea y que ya a continuaria, adapténdola. 
La nueva situación (el retorno) en que él se encuentra es continuación his- 
tórica inmediata de la anterior (el exilio). El tratará de que su continuidad 
teológica se salve también, por encima de las apariencias que contradicen 
aquella profecía primera. Más abajo resaltaremos las coincidencias de tema 
y vocabulario. 


61.1 “El espíritu de Adonay-Yahweh (está) sobre mó, 
porque me ha ungido Yahveh; 
me envía a evangelizar* a (los) pobres, 
a curar? a los descorazonados; 
a proclamar (la) libertad * a cautivos, 
a prisioneros horizonte luminoso %; 


idnaincito Tao o eds: os ds de Y. Morgeas , HUCA 40 
Tis) 10921; y de We Bmen as "Gnadenjalr des Hera", Archlologíe und 


AE 7e. Gallos CUúbiagen 1970 Ho. 321-32, que no me han sido acécles, 
7 “Ultimamente Snaith, 0.c. pp. 143 s. 199; a propósito de la relación de los 
cameos dol clero” on sea cauto ct. GN Not, The S 


di :masiado, formalísticas , 

Bore dinos (Para 1909 0 354 ss. a 371897 AD ED: anar 0.6. po 271 030) 
deSI7O/Lr Ud, Muileobeez, 0.0 o, 708 da jesi63l 9n0x la pue 0 25 
ea ITORINO1N. Dias acebden escesramento y, descuidan 

forma, p.ej Elige, 0,0. p. 24 (13/4-9/10-11); Penna, o. E ETE ¿9/10 


Westermans o. c- pp. 23093 (1-3/4-1D); MeKenzie, o... Sa en los in 
Ves CIAUSADÍO, pen de coración ds y 1 da Dore como A se acia € 
unirlo con los precedentes. 


LA VOCACION DEL TRITO-ISAIAS 359 


2. a proclamar un año de gracia de Yahweh*, 
un día de rescate* de (parte de) nuestro Dios; 
a consolar a todos los entristecidos, 
3 a proveers a los tristes por Sión, 
a darles atuendo festivo en vez de ceniza”, 
bálsamo de alegría en vez de tristeza, 
vestido de alborozo en vez de espíritu apagado". 
Se les llamará terebintos de (la) legitimidad Y, 
plantación gloriosa de Yahwoeh*. 


4 (Pues) ellos reconstruirán ruinas antiguas”, 
pondrán en pie desolaciones de antaño, 
renovarán ciudades en ruinas, 
desolaciones de generaciones pasadas”. 
5 Extranjeros se aprestarán y apacentarán vuestros rebaños, 
alienígenas (serán) vuestros labradores y viñtadores. 
6 Pero” vosotros seréis llamados sacerdotes de Yahweh, 
servidores 3 de nuestro Dios se os denominará; 
de los bienes de las gentes os alimentaréis, 
y con sus riquezas os restableceréis” *. 


2. Notas de crítica textual 


* El sentido de baétér es el de “anunciar buenas noticias”, que los LXX reproducen 
acertadamente al traducirlo por "euaggelísasthai; ct.-40. 6 ss., 9. El hecho de que el 
mébatitr amuncie acontecimientos ya pasados no implica que aquí se haya confundido 
“un evangelista con un profeta” (ct. Duhm, o.c. p. 455; Westermamn, 0.c. p. 292); 
ha de tenerse en cuenta la concepción de la “palabra de Yahweh" como realidad 
operante por sí misma, tal como se vive y expresa, p. ej, en el himno final (sv. 10-11), 
y en general en el himno que sigue al oráculo de exaudición de los salmos de lamen- 
tación. En ese horizonte la restauración es un "hecho". 

Y Literalmente “a vendar (lahb03) a los destrozados de corazón”. La función de 
“cura” de almas (Von Rad, Elliger) se daba ya en Ezequiel en cuanto “cuidado”. 

* Es un término técnico (dérór) del lenguaje jurídico; cf, Lev. 25. 10; Deut. 15. 12; 
Jer. 34. 8,15,17; Ez. 46. 17, relativo a la liberación (de esclavos) en año sabático y 
jubllar; c£, Kissane, 0.c. p. 274; Volz, 0.c. p. 258; W. Baumpartner, Hebrilisches und 
Aramiisches Lexikon zum A.T. (Leiden 1967) p. 221. 

4 La raíz páqah significa “abrir los ojos” (cf. 42. 7; quizá por eso Lo. 4. 18 tradujo 
typhlois por 'Asarim); pégahgóah es, probablemente, una forma reduplicada y enfática 
de la misma raíz (cf. 1Qlsa. con muchos manuscritos que lo leen como una sola palabra, 
frente al masorético pigah-góalJ. Posiblemente hay aquí una interferencia de metá- 
oras (ciegos / prisioneros) provocada por 42. 7. Para un pefer qumránico de este ver- 
sículo cf. M. P. Miller, "The Function of Isa 61. 1-2 in 11Q Melchisedeg', JBL 88 (1969) 
1467-69. 
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* CL 40.2; 49. 8 ('át rásón); cf. Duhm, o.c. p. 455; McKenzie, 0.c. p, 180 (“a 
favorable decision"); la mención del “año” viene exigida por el previo empleo de 
dérór; su uso es meramente metafórico (/yóm) como designación del evento futuro; 
cl. Westermano, 0.c. p. 292. 

£ Para este sentido de la raíz nágam, reclamado por el paralelismo y confirmado 
por el ug, cf. G. E, Mendenhall, 'God of Vengeance, Shin Forth', Mittemberg Bull. 
45 (1948) 37-42; Muilenburg, o.c. p. 710; Westermano, 0.c. p. 292; Brown-Driver- 
Briggs, Hebrew and English Lexicon of the Old Testament (Oxford 1966) p. 668, para 
la interpretación semántica ordinaria, 

* Muchos autores consideran ol inicio de este versículo, 12£dm 14'4blé siyyón, 
bien una variante del final del precedente (Duhm, Mullenburg), ana glosa (Condamin, 
McKenzio, BH) o un error por lXfallém (Elliger, Kissane) o por lBammal (Penna, Volz, 
Westermann); dado el frecuente paralelismo entre las raíces ¿dm / nátan (ct. 1s, 41. 19; 
Ez. 15. 7; 30. 21; Sal. 79. 1-2; Jos. 7. 19; cf. Browa-Drlver-Briggs, Lexicon p. 962) 
podría ser un estico original de ilación, constituyendo un “tricolon” con el precedente 
y siguiente; con éste forma paralelismo sintético y comparte el complemento-objeto. 

» Literalmente "turbante, guirnalda” y “ceniza"; adviértase la aliteración pr / 
“áper; cl. Penna, 0.c. p. 591; North, Second Isaiah p. 143; Kissane, 0.c. p. 225, 


L Cf 3, 24. No es preciso cambiar el orden y leer ma'átéh "¿bel (así Condamin, 
McKenzie, Dubm, Elliger, Penna, BH); de ese modo se destruye el paralelismo de 
construcción entre los dos esticos (femen $2ó6n / ma'2r8h £SRillAh; "Abel | rial Rahdn); 
el óleo de unción y el vestido son dos elementos complementarios de la alegría; c£. 
Kissane, 0.0. p. 275. 

J Para este sentido de sedeg ct. 42. 6; supra p. 341 m. 1; Volz, 0.c. p. 259 
(“Echtheit”). 

X Literalmente “plantación de Yalweh para (su) gloria"; cf 44.23; 49. 3; Nortb, 
0.c. p. 143, De esa manera se confirma el sentido apuntado para sedeg como determi: 
nativo: “genuino, legítimo”. Para la metáfora ct. 60. 21; Sal. 1, 3; 52. 10; Jer. 17. 8; 
Duhm, 0.0. p. 455. 

1 El sujeto parece ser Israel de quien se habla, pero podría entenderse en sentido 
impersonal en relación con el sujeto siguiente (los extranjeros). 

B- Duhm, 0.c. p. 455 y Westermana, o. c. p. 243, adelantan aquí la primera palabra 
del versículo siguiente (t08'dmid). No parece preciso (1Qlsa. lo cambia de sitio); 
para el par “lem / dór wadór, ct. supra p. 70.2, %. 

2 El “waw" tiene sentido adversativo; cf. supra p. 95 1, Y, El cambio de persona 
lo ha impuesto el contraste y distinción de los extranjeros (cf. 60. 10); cf. Duhm, o.c. 
D. 455. 

5 El término médarde designa al criado (cf. Jos. 1. 1) u oficial cúltico, 
caso no tiens las connotaciones de "ebed, “siervo”. 


* El “hapaxiegómenon” tityammárá es corregido generalmente en tifammárú, 
“se gloriarán” (así Condamin, McKenzie, Penna), tithaddará (Westermann), titpT4ra 
(Kissane); cf. Muilenburg, o.c. p. 702, y BH para otras teorías (1Qlsa.: tty'mr). Dado 
el paralelismo hayil / kabód en el sentido de “riqueza” (ct. 60. 5; McKenzie, o.c. p. 19; 
North, o.c. p. 76) se esperaría también un sinónimo o correlativo de 'Akal; en este 
sentido la forma ymr podría ser una variante de ug, ar. mrr, “fortalecer”, usado en 
las fórmulas de saludo y bendición, 


este 
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3. Estructuración: sección primera 


El capítulo, en toda su integridad, forma una unidad literaria de perfecta 
factura* y ritmo muy homogéneo *. La secuencia de sus tres interlocutores 
(el profeta, Yabweh, el pueblo) y los cambios sucesivos de persona en el 
destinatario (ellos/vosotros) se hacen dentro de una perfecta articulación de 
partes y en ningún caso arguyen diferencia de autor o carácter secundario. 
A nosotros, con todo, nos interesa primordialmente la primera (yv, 1-6). 

En su forma literaria se presenta como una autopresentación o “procla- 
mación de misión” (cf. 49. 1 ss.), discurso que incluye la investidura (y. la), 
el envío y el encargo de misión-mensaje (vv. 1b-3a), y su resultado (yv. 3b-6). 
Es así una “sección vocacional” y se refiere a una misión de “profeta” de 
Israel, aunque al final (vv. 5-6) se abra a una perspectiva más universalística. 
De ese modo, también en este caso se insinúa la duplicidad de la misión con 
que, desde el Déntero-Isafas, incluso desde Jeremías, es entendida la voca» 
ción profética; el oráculo siguiente (yv. 7-9) lo explicitará aún más. 

El profeta se confiesa y proclama poseído por el “espíritu” (don perma- 
nente), como el “siervo” (c£. 42. 1), a consecuencia de una “unción”; única 
vez en que la investidura de vocación profética " se expresa así. Tal expre- 
sión podría ser un mero recurso descriptivo para indicar la “santificación”. 
Pero también este énfasis en el origen carismático del oficio (Volz, Muilen- 
burg) puede ocultar una experiencia teofánico-vocacional conforme al esque- 
ma de investidura, modelo que posiblemente subyace a la descripción de la 
vocación del “siervo” (42. 1 5)*; no tenemos, sin embargo, noción de la 
existencia de un rito de “unción” como investidura de un mébasser o malák. 
En todo caso, la unción es interpretada como “misión” (Silahani, cf. 48. 16; 
Le. 4. 21) y como misión de “evangelizador” (lébas$er), de mensajero-profeta 


* Cf Muilemburg, o.c. p. 708; | Hligws Malal y. 255 Vols oe, pa 225 (borra 
$ losa); Westermans, o.c. p. 293; Muilemburg, o.c. p. 712. 


vo 


y h (cf. supra odría 
así: -3a Pad 1343/41 el Pida 
último sico alargado en “tricolon") y dos trísticos Y. 30% panas 
SAMAT UIT, tenicado en cuenta da agrupación material de misión (nbnitivos fnar 
les) y desarrolo (feto: Iagel y las gentes 

Sobre el caso de Eliseo cf. supra p. 160. Sobre el sentido traslaticio de tal 
sanción el ¡Dum, o.c. p. 455; Penna, o.c. p. 590; Blliger, Der Prophet p. 125; 
W. Zimmerli-J. Jeremias, The Servant of the Lord (London 1965) p. 29 1. 79; Wester- 
mann, 0. p. 291; Kissano, 0.c. , 274; Mullenburg, o.c. p. 709; Snaith, 0.c. p. 199; 


Volzy 0.0. p. 25 

Er y. 343 y AeKemzie, oc p. 100; Dubra o. p. 455; Penna, o.c. 
590; igor, Der ; vol 

las cartas de El-Amarna sabemos que los 
Faraón; cf. W. Beyerlin, "Das Kó: 

K. Baltzer, "Zur formgeschichtlichen Bestimmung “der 

im Deuterojesaja', Probleme biblischer. 
advierte en 42, 1'(ormok-26) un indicio del ceremonial de a instalación u ordenación. 
Por el contrario, no parece admi ¡ristencia de un ritual de unción de profetas; 
«LS, Mowinckel, Me that Cometh (Oxford 1959 pp, 6 s.m 9; M. Noti: "Amt und 
Berulung lea A.T”, Gesammalte Studien zum 4.7. (Mnchen 1966) pp. 330, 232 
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de restauración y consuelo, que es la función que el profeta asume en Israel 
en este momento decisivo de su historia. Es este elemento, la investidura- 
misión, el que pone en claro el sentido vocacional del poema. Se concretiza a 
continuación con una serie de seis infinitivos finales que expresan tanto fun- 
ciones de palabra (géró, nahém) como de acción (hábo%, Sám, tet): ión 
de anunciar y realizar la restauración (Westermann). En su conjunto tradu- 
cen el contenido del “mensaje” cuyo destinatario es un acerbo de “pobres” 
('ánáwim), cautivos (Sébdyim, 'ásúrim) y gentes apesadumbradas (nisbéré láb, 
'ábélim) a los que hay que llevar el anuncio de la libertad (dérór), la alegría 
(Sasón, téhillan) y el honor (pg'ar, hitp'ér). Este último motivo adquiere una 
significación peculiar y se volverá al mismo en versículos posteriores (7, 
ef. 49, 7; 53. 3). Encarna, posiblemente mejor que ningún otro, la situ: 
del momento de un pueblo que, a pesar del edicto de liberación, es cautivo 
aún de hecho, que añora su patria (4bGlé siyyón) y que se siente desarrai- 
gado, como planta espúrea, como pueblo sin nombre, 

Los contactos de vocabulario con los' “cantos” del “siervo” son múlti- 
ples'*: ambos profetas son enviados a anunciar, a llevar la liberación a cau- 
tivos ('Asdrim, pégahgóah; cf. 42. 7; 49. 9) en el momento de gracia (rásón; 
cf. 49. 8), a consolar a Sión (nahém; cf. 49. 13; 40. 1), a levantar su espíritu 
que se extingue (kéháh; ct 42. 3) y a hacer de ella un elemento de gloria 
(hitpa'ér; ct. 49, 3). Estos contactos de léxico están corroborados con el 
anuncio del fin del exilio, el mispát que Yahweh proclamó por su profeta, 
el Déutero-Isafas, como su gran decisión del momento. El tono de seguridad 
y tranquilidad en el anuncio hacen de él más que la profecía del porvenir, 
la incitación a participar en el presente de la restauración que sigue a aquél. 

De ahí que la segunda parte de su misión (yv. 4-6) se describa como una 
colaboración de Israel (cf. 49. 5) en su propia restauración (bánú, hiddés0; 
cf. 49. 8). En ella toman parte también los extranjeros (cf. 60. 10), ahora con 
papeles invertidos, sirviendo al Israel que ha vivido bajo su dominio, mien- 
tras éste recibe un estatuto sacro que le eleva social y religiosamente sobre 
los demás pueblos. En la descripción predomina una sensación de desquite, 
aunque se resalta sobre todo el sentido de la función religiosa de Israel 
frente a las demás naciones como pueblo sacerdotal de Yahweh (kóháné 
yhwh; ct. 56. 6; Ex. 19. 6) reconocido por todos y recipendiario de sus 
ofrendas. De ese modo la liberación de Israel continúa unida a un reconoci- 
miento universal de la religión de Yahweh, como vefamos se daba en la 
vocación del Déutero-Isaías y en la del “siervo”. 


4. Estructuración: sección segunda 
Ese doble tema yuelve a ser glosado en la sección siguiente (yv. 7-9) en 
forma de oráculo de Yahweh que habla otra vez de Israel en tercera persona. 


sect A este propósito Dion, 0.6. pp. 37 s. ("Excursus: ls, SL, 1-3 et le cycle du 
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Es una “confirmación” y explicitación del mensaje precedente como obra 
exclusiva de Yahweh; la figura del profeta y la actuación del pueblo desapa- 
recen. Formalmente tenemos aquí la misma organización tripartita que ofre- 
cían los “cantos” del “siervo” analizados (proclamación, oráculo, confirma- 
ción/himno); aparecen incluso las formas hímnico-titulares, como atributos, 
en aposición al nombre de Yahweh ('0h8b, $ón2') (ct. 42. 5; 49. 7) y puestos 
en su boca, como en las inscripciones regias de oriente. El y. 7% nos da la 
constatación del hecho, de la situación en que se encuentra Israel (tahat 
bóñet yáronnd) y es así paralelo de vy. 1-3, donde éste aparece como “pobre, 
descorazonado, triste”, “cubierto de ceniza y luto”. En contraste con la “glo- 
ria" (pétr, kabód; cf. vv. 3,6) a que está destinado, Israel gime (yáronnd) 
ahora bajo el “oprobio y la vergiienza” (bóet, kélimmáh) que han resultado 
ser el salario de su dolor (en el exilio; cf. 40. 1). Se trata verosímilmente de 
una referencia a la modestia de la liberación lograda, frente a la gran espe- 
ranza que había alimentado el Déutero-Isaías. Pero la verdadera recompensa 
le aguarda en su tierra (frente al Israel de la diáspora), una alegría eterna 
(Simhaáh) que anule ese gemido. El oráculo se sitúa así en los años que si- 
guieron al edicto de Ciro, que no significó la libertad política y que no traje- 
ron la gloriosa restauración esperada, el muevo éxodo". El fundamento de 
tal esperanza es la fidelidad de Yahweh que cumple el dictamen emitido 
(ohéb mispat... wénatatei plullatam...) (cf. 40. 1 ss, 10; 49. 4)%, convir- 
tiéndolo a la vez en testimonio universal ante las naciones que verán (góyim... 
kobró'éhem...; cf. 40. 5; 42. 6; 49. 6,7) y entenderán que es efecto de la 
bendición de Yahweh. Esto supone el restablecimiento de la alianza con su 
pueblo (brit 'dlám "ekrót láhem; cf. 40. 11; 42. 6 ss.; 49. 5 5,8 5)* y la 
restauración de su “honor”, el “nombre” (cf. 56, 5), participación del de su 
Dios revelado en él. La sección resume así de nuevo los dos aspectos de la 
misión del “siervo”, pero éste mo aparece por ninguna parte; es Yalweh 
mismo quien lo hace, 


la falsa división masorética (ct, infra n. *) y la interpretación de mifneh por 
+eobte"han Hevado generalmente a las versiones a corregir o nivelar (ct, 10lsa, hlakm, 
tyrho, Uns Mulleabury, o, .p. 713) el texto, lo que ha obecurecido al sentido del v. 
y su relación con los siguientes. Normalmente se le une con el precedente y esto, a 
su vez, ha motivado quizá la división masorética (boStékem), dado que en v. 6 los 
verbos están en 22 p. p. La interpretación dada más abajo salva la perfecta coherencia 
<ntre la constatación del hecho, la consecuencia (lAkén) y su motivación (4D), sin 
necesidad de corregir el texto consonántico. 

= Cf Von Rad, o.c. p. 291; H. J. Kraus, "Die ausgebliebene Endtheophanic. Fine 
Studie zu Jes 56-66, ZAW 78 (1966) 317-32. 

3 El par mipdt / pY'ulldk conserva aún el sentido concreto jurídico (“lo decidido, 
la recompensa decretada”) que tenían en 40. 10; 42, 1 5s.; 49. 4, pero ya se insinúa 
un matiz generalizador. 

3 En la expresión kárat bérit (cf. 55. 3) este último vocablo tiene netamente el 
el significado de “liberación” ya no es aplicable; cf supra 


pla, 
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61.7 “(Ahora) bajo la vergilenza como (su) paga 
y (bajo) el oprobio gimen como su porción *, 
por eso en su tierra heredarán lo que (les) corresponde: 
tendrán alegría eterna; 
8 pues Yo Yahweh, amador del juicio” 
odiador del fraude inicuo *, 
les daré su recompensa con (toda) fidelidad, 
concertaré con ellos una alianza eterna. 
9 Será conocida entre las gentes su progenie, 
su descendencia en medio de los pueblos; 
todos los que los vean los reconocerán: 
sí, son la progenie que bendijo Yahweh”. 


* Leor tahat bofet kimo miéneh (cf. Duhm, o.c. p. 457, que ya lo sugiere), rete- 
niendo lo restante sin correcciones: p. ej. tahat ki bostám (Condamin, McKenzie, 
Elliger, Penna, Kissane), tahat bOjet Akilimmah rinnáh... (Volz); waróg (ct 50. 6; 
Penna, Condamin, Kissane, Westermamn) o yartío (McKenzic) o 1btrogez (Duhm) por 
várónnú; la expresión kémó miíneh está balanceada por el acusativo modal helgam 
que a la vez confirma el sentido de mineh, “lo correspondiente, la paga"; ct. supra 
», 13 y p. 326 n. *. El verbo rdnan y el sustantivo rinnah tienen también el sentido de 
"gritar de dolor” (cf Lam, 2. 19; Jer. 14. 12; 51. 48; Sal. 17. 1; 32. 7 (2); 61. 2; 
119. 169; 142. 7). El estico expresa la frustración de la esperanza en que vivía Israel. 
Para ese empleo de la preposición tabat, ct. 15, 24, 5; Hab. 3. 7; Job 30. 14; Prov. 
30. 21,22,23. 

» Cl supra m. 15. 

* Vocalizar bfawlah (así Condamin, McKenzie, Penna, Kissane, BH). Su suerte 
actual es un robo de lo que les pertenece por decreto de Yakweh, que no lo puede 
tolerar y los dará fielmente todo lo que les corresponde. 

4 El KI no es conjunción de subordinación, pues no se da tal construcción con 
hikktr, sino de causalidad (ct. Gen. 27. 23) o énfasis. 


5. Forma y tradición 

El capítulo se cierra con un canto (yv. 10-11) de alabanza y de acción 
de gracias en el que se celebra la esperanza como realidad ya vivida y se 
resumen los temas anteriores (Westermano, Penna). Su semejanza de forma 
y temática con 42. 1 5s.; 49. 13 es palmaria. Funciona así como parte final 
de un oráculo de exaudición (y. 7-5) al que la misión del “siervo” a los “po- 
bres” sirve de lamento (Westermann)”. En síntesis, la perícopa ofrece el 
siguiente esquema: 

a) Proclamación personal 


1. Investidura (rdah... “dlay) 61. la 

2. Misión (lBbassér... Sfláhari) 1ba 
3. Destinatario (Andwim... Iébáyim...) Tbag 
4, Mensaje (ligr8"... dirór... 1093 


+ Cf. 1. S, Liebreich, "The Compilation of the Book of Isaal, JOR 47 1956-57) 
137; Penna, o.c. p. 593; Westermann, 0.c. p. 294; Elliger, 0.c. pp. 24 
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5. Electo: 
— en Israel (kOhdné yhoh) 30pA4,6 
— em pueblos (sera... "ikkarékem) 5 


b) Ordculo-confirmación 


1. Situación (ba%et... timpah) 61.7 
2. Oráculo: 
— fundamentación ('4nt '9htb) E 
— promesa (pFullah... béri) sb 
3. Electo: 
— on Israel (nóda' zar'dm) 9 
— en pueblos (yakktrám) 0 


Esta expresión de la propia vocación, concebida y vivida como “efusión 
de espíritu” y “unción”, está profundamente anclada en la tradición profe 
tica, tanto en la más remota (cf. 3 Rey. 19. 15 ss.: Eliseo; 1 Sam. 10. 1 
Mig. 3. 8: los nabíes)** como en la más inmediata (el “siervo”). Su sistemá- 
tica utilización para delinear la figura del profeta revela ser la experiencia de 
vocación un elemento de primera magnitud en este momento histórico. A 
través de ella se encauza la desconcertante obra de restauración, que es el 
retorno de Israel, en la que lo profético asume toda la responsabilidad y todo 
el mérito, pues ya no hay rey. El nuevo Israel es obra exclusiva de la palabra, 
de la fe, mucho más que el primero, Como entonces también ahora la “yoca- 
ción” es el motivo que pone en marcha a un pueblo desfallecido, pero esta 
vez desde una decisión de fe más honda, por ser más libre, al no jugar un 
papel exclusivo la liberación política, aunque no deje de ser un presupuesto 
imprescindible, 

Por otra parte, la elaboración que profetas-poetas, que viven en un clima 
intenso y paradójico de desesperanza y de fe, hacen de la vocación-misión 
como elemento decisivo del momento, cambia el sentido del relato de voca- 
ción y de una “experiencia” lo convierten en un “poema”; de una narración 
apologética hacen un programa (Duhm), de una misión individual contra- 
dicha una promesa a la comunidad. El tema ha sido tratado aquí (yv. 1-3) 
de modo profundamente retórico. La sistemática evolución del mismo y su 
experiencia, junto con su empleo insistente y estereotipado, llevan a su agota- 
miento a pesar de continuar presentes en Israel los carismas”. De hecho, el 
Trito-Isafas es el último personaje bíblico que nos relata este momento deci- 
sivo de su función en el pueblo, como observa Westermann: “Es ist, soweit 


Zimmerli, o.c. p. 29 n. 79; la efusión del espíritu es más propia de las 
pais indirectas (cf. supra pp. 15, '26, SN de jueces y reyes, y del profetismo ar- 
caico (cf. supra p. 165); Westermann, 0.c. p. 291. ; S. Mowinckel, The e “Spirit” and The 
“Word” in the Preexilic Reforming Prophets', J5L 53 (1934) 211. 

32 CL, infra p. 405. 
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wir wissen, in der Geschichte Israels das letzte Mal, dass ein Prophet so frei 
und so sicher die Gewissheit ausspricht, dass Gott ihm mit einer Botschaft 
zu seinem Volk gesendet hat””. La vocación profética se ha convertido ya 
en un presupuesto evidente e innecesario que no despierta la oposición; ya 
no resulta Kerigmática. 


% Cf, Westermann, 0.0. p. 292. 


PARTE QUINTA 


SINTESIS LITERARIA Y TEOLOGICA 


Capítulo XVI 
HISTORIA DE LA FORMA 


1. Género y Formas 


Los relatos de vocación pertenecen uniformemente al género oracular, 
es decir, son Literatura de revelación y como tal entran dentro del ámbito 
de la literatura profética, Poseen, en consecuencia, un carácter eminente- 
mente “autobiográfico” en su origen, pues la revelación es asunto interior y 
personal* que no constituye objeto de “tradición histórica” sino por su posi- 
ble repercusión. En ese sentido todas las vocaciones están relacionadas con 
acontecimientos básicos de la historia del pueblo, desde la migración pa- 
triarcal al retorno del exilio. Pero, en sí misma la vocación dice relación a 
una experiencia para nosotros incontrolable empíricamente, aunque perfec- 
tamente encuadrable e inteligible en una determinada circunstancia histó- 
rica. Desde este punto de vista tiene más razón Reventlow* cuando la cata- 
loga como un subgénero de oráculo (“priesterliche Heilsorakel”) que Woltf 
al considerarla como un “Memorabile”, según la nomenclatura de Joles*. 

Esto hace que su existencia sea esencialmente literaria, es decir, consista 
como dato objetivo en su relato, provenga ya del mismo sujeto que la ha vi- 
vido, en caso de suponerse una experiencia psicológica real, o bien sea una 
construcción creada con la intención de justificar teológicamente una situa- 
ción +. si 

Esto último pudiera deberse bien al autor-compilador que recoge y or- 
dena las antiguas tradiciones históricas, fijando la significación religiosa de 
sus figuras decisivas, o puede haberse originado en el estadio oral de aqué- 
las con el mis sentido interpretativo a modo de “etiología” personal, se- 
gún otros modelos históricos similares. Fuera del caso más favorable de los 
profetas escritores, que pueden haber sido ellos mismos autores más o me- 
nos inmediatos de los relatos, el carácter “privado” de su contenido les sus- 
trae a la comprobación y fijación histórica y les hace objeto preferente de 


iy S£ J. Lindblom, Die literarische Gattung der prophetischen Literatur (Uppsala 
1924) pp. 53 ss. 


HL. G. Re 
1963) mo, 30 ss. 68 35. Para una crítica general de su opinión cf supra pp. 42 58, 273 58. 
36 


"objetividad" 
de tales iencias o Interpretaciones. Es esa una cuestión estrictamente teológi 
De earn de velareacian a a trascendencia, que cae fuera del planteamiento Hterario: 
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elaboración literaria. No surgen ni se transmiten como expresión de un acon- 
tecimiento vivido socialmente, carácter propio de la “tradición histórica”, 
sino que poseen el carácter interpretativo y totalizador de lo profético, ya 
sean auténticas “previsiones” o “retrospecciones” 

Esta autonomía respecto de la concreción histórica facilita la aparición 
de tales relatos en los estratos más recientes de las respectivas fuentes o 
tradiciones. En compensación ello mismo les asegura un mayor grado de 
organización literaria interna y permite la creación de una estructura o es- 
quema de motivos más persistente y aplicable a todos los casos. 

Con todo, esta uniformidad “genérica” oracular de los relatos de yoca- 
ción, por razón del tipo de experiencia que suponen, no permite agruparles 
a todos ellos bajo una misma “forma” literaria. En este sentido tenemos más 
bien una pluriformidad de relatos de vocación, Coinciden todos en el hecho 
de traducir una misma situación e intención teológica, la de afirmar la ini- 
ciativa divina en la conducción de la historia del pueblo, desde su constitu- 
ción a su transfiguración, por medio del carisma del mando o de la palabra. 
En ellos aparece el espíritu religioso como principio creador de la comuni- 
dad y norma salvífica de su existencia. De este modo, el criterio de la uni- 
formidad, de la delimitación de un “género”, es la función que un determi- 
nado momento de la existencia del jefe cumple en la situación histórica del 
pueblo, y respectivamente su relato en la estructura del libro. 

Es éste un criterio más bien de “contenido”, perfectamente legítimo pero 
que no excluye una pluriformidad en la estructuración literaria que mira más 
bien a la “forma”. Ambos elementos deben ser tenidos en cuenta”. Se puede 
así hablar de un “género” de “relatos de vocación” (uniformidad de situa- 
ción y sentido) y de “varias” formas del mismo (pluriformidad de estructura 

iteraria); su “Sitz” originario puede ser diverso, pero la “intención” es idén- 
tica”. Los criterios para determinar el género fueron mencionados más 
arriba *. 


B 3 (1969) 6: “Janer Díalog gines dt... vio Uberhanpt alle 2 E a poste 


der spiteren Taten des Bi Pa 
. os E ración contenidoforma, el. supra p. 17 s. Anéliiz como el dí 
W. Richter, Die sogenamnten vorprophetischen riniocine (Górtingen 1970), 
as sta sólo el “esquema” o estructura oz 


Cf H, W. Hoffmann, al po on, ¿ZW 82 (1970) 345 2 La idea 
de vocación se da en todas las 6; “escuelas” bíblicas, pero su formulación li- 
teraria 


ránen und bedien: 
pas Fomabciatas". También O. Von Kad, Theclogíe des AT, Y. 1 Oltacien 
196) p. 51. 
Cf supra pp. 15 s. 
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La primera división de los relatos analizados se ha atenido a su orden 
de aparición en la Biblia y nos ha servido para agruparlos en cuatro cate- 
gorías: 


a) Relatos de vocación de jefe (Abrahán, Moisés, Josué, Gedeón). 

b) Relatos atípicos de vocación profética (Samuel, Elías, Eliseo, Amós, 
Oseas). 
€) Relatos típicos de vocación profética (Isaías, Jeremías, Ezequiel). 


d) Relatos “poéticos” de vocación profética (Déutero-Isaías, “Siervo de 
Yahwe”, Trito-Isaías). 


Se entrecruzan en ella los dos criterios de división: el del contenido 
(jefe-profeta) y el de la estructura (típica-atípica-poética). No es, pues, abso- 
lutamente válida, pero revela hechos importantes, como por ejemplo, la apa- 
rición de un esquema uniforme en el caso de los relatos más significativos 
e inequívocos (relatos típicos) y la posible evolución del mismo (relatos poé- 
ticos). 

Ateniéndonos a una consideración meramente “estructural”, cabe dis. 
tinguir las siguientes especies de relatos de vocación: 


a) Relatos vocacionales, que llamaríamos de “teofanía”, en los que este 
elemento ocupa el “centro” de interés o de construcción de los mismos. 
el caso de los relatos de Abrahán (2), Samuel, Elías y Eliseo. Se caracterizan 
por.un alto grado de elaboración literaria con gran equilibrio y simetría en 
la distribución de sus partes. 

b) Relatos vocacionales de “oráculo” en los que esta forma profética 
sirve de esquema ordenador. No inanifiesta una forma única y precisa, y la 
“palabra” puede admitir estructuraciones diversas: 


1:) acción simbólica (vocaciones de Amós y Oseas); 25) oráculo en 
prosa (relato sacerdotal de la vocación de Moisés, deuteronomístico de Jo- 
sué); 3.) proclamación oracular en forma poética (vocaciones del Déntero- 
Isaías, del “Siervo”, del Trito-Isaías). 

9) Relatos vocacionales de “misión” en los que ésta es el elemento de- 
terminante”. Los tenemos en las vocaciones de Moisés (J y E), Gedeón, Isaías, 
Jeremías, Ezequiel. La misión también es significativa en el caso de Elías y 
aún en el de Abrahán. Sin embargo, en estos, como en casi todos los de las 


* Para otras tipificaciones c£. J. Fichtner, Berufung im A.T.', RGG, v. 1 pp. 1084 
ss. (supra p. 26 5); J. G. De Fraine, Auservdhlung im Zeugnis der Bibel 
(Salzburg 1966) pp. 13 ss. (de envío, de visión de trono, de presentación divina, in- 
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clases a) y b), aparece además el esquema operativo orden-ejecución. El tema 
de la misión se integra así en un módulo formal complejo como un momento 
más. Por la antigiedad de su origen literario, la secuencia estable de sus 
motivos y temas, la persistencia de su esquema en las diversas épocas y lo 
completo del mismo la forma última se manifiesta como la más primaria y 
original del relato de vocación; las restantes son formas derivadas que re- 
tienen uno u otro de los elementos de aquélla. 

Las tendremos en cuenta a lo largo de esta síntesis, pero la atención se 
centrará en la forma típica y en sus diversos elementos. 


2, La forma típica 


Esta ha sido estudiada repetidamente en los últimos años, pero los re- 
sultados del análisis no son coincidentes. Vamos a recoger los principales 
en una tabla comparativa, para mejor apreciar los elementos que se mani- 
fiestan con mayor claridad y unanimidad. 


Kutsch Fichtner Zimmerli 19 Zimmerti 1 
Introducción 
Locución divina Descripción de 
visión 
Visión de trono Exclamación de 
susto 
Encargo Designación Purificación 
Objeción Objeción Objeción 
Rechazo de obje- Rechazo de obje-  Deliberación 
ción ción 
Misión / encargo +Misión 
+Promesa de asis- Promesa de asis- Disponibilidad 
tencia tencia 
Signo Signo Consagración 
Misión Misión 


mM Cf E. Kutsch, “Gideons Berufung und Alterbau Jde 6. 11-24, TLZ 81 (1965) 
75-84. 

1 Cf Fichtner, 0,0. pp. 1084 ss. 

3 Cf. W. Zimmerli, Ezechiel, BK XII, 1 (Neukirchen 1965) pp. 16 35. 
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Reventlor Habeas Schreiner Richter 
Epifanía Controntación Visión 
Lamento Introducción Introducción Descripción de 
apuro 
Introducción 
Promesa de asis- 
tencia 
Misión Comisión Encargo Encargo 
Objeción Objeción Oposición Objeción 
Renovación de Aseguración Promesa de asis Aseguración 
misión tencia 
Acción simbólica — Signo Signo Signo 
Explicación 


El inconveniente de varios de estos esquemas es que se apoyan funda- 
mentalmente sobre uno o dos de los relatos de vocación, tomándolos como 
documento-base. Así Kutsch parte del relato de la vocación de Gedeón *; 
Zimmerli de los de Isaías y Jeremías”; Reventlow, Schreiner, Moreno del 
de Jeremías”. Más amplia es la base de que parten Habel (Gedeón, Moisés 
[J, EJ, Jeremías, Isafas, Déutero-Isaías), Richter (Moisés [J, El, Saul, Gedeón) 
y Fichtner (todos los relatos de vocación en general). Esto influye de modo 
decisivo en la determinación de la secuencia de momentos, a pesar de que 
éstos sean más o menos idénticos en las diversas estructuraciones. La dife- 
rencia es primordialmente cuestión de nomenclatura y de distinción de los 
distintos motivos o fórmulas. 


12 Ct Reventlow, o.c. pp. 70 ss. En Gedeón es donde aparece "más claro" el la- 
mento; cf, Bey 0. c. pp. 6, 9; C. A. Keller, "Uber einige alttestamentlichen Heilig- 
tumslegenden T, ZÁW 67 (1955) 158 ss.; supra p. 124. 

CL N. Habel, "The Form and Significance of the Call Narratives', ZAW 77 (1965) 
297-323; 1. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel (Oxford 1963) pp. 192 

* Cf J. Schreiner, 'Prophetsein im Untergang. Aus der Verkl des Pro- 
pheten Jeremias, Jer. 1. 4-19, BiLeb 7 (1966) 15-28; también A. García-Moreno, "La 
Vocación de Jeremías”, EstBib 27 (1968) 49-68; comparando esta vocación con las de 
Isaías y Ezequiel descubre los siguientes elementos comunes: determinación del mo- 
mento, visión, reacción del profeta, consagración, preparación a la misión, rebeldía del 
destinatario, castigo y esperanza, 

' CL W. Richter, o.c. pp. 139 ss.; el mismo, Traditionsgeschichtliche Untersu- 
chungen zum Richterbuch, BBB 18 (Bona 1963) pp. 145 ss., 153 s. 

17 El “esquema” se comprueba también en Moisés (Ex, 3. 10-12), Jeremías (1. 5-10), 
Saúl (1 Sam, 10.1-7; 9. 21) y en las anunciaciones del N.T. (Lo. 1. 28-37, 13-20); 
ef. Kutsch, 0.c. pp. 78 ss. 

3 C£ R. Kilian, 'Die prophetischen Berufungsberichte', Theologie im Wandel, Fs. 
Túbingen (Múnchen 1967) pp. 359 ss. 

Cf R. Kilian, 0.c. pp. 365 ss., que critica la postura de Reventlow. 
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Más significativa es la exclusión de la teofanía, como elemento del es- 
quema, que efectúan Kutsch y Richter en general por considerarlo elemento 
de otra tradición *, así como Fichtner y Zimmerli de uno de los tipos de 
relato vocacional que ellos distinguen *. Más abajo discutiremos la signifi 
cación de este elemento, determinante en el relato de vocación, y las mo- 
dalidades de su presencia. Solitaria aparece, fnalmente, en esta tabla com- 
parativa la postura de Reventlow en su pretensión de encuadrar el “relato 
de vocación” dentro del esquema del “Heilsorakel”. La pretensión ha sido 
objeto de repetidas críticas y no ofrece muchas garantías de verosimilitud. 
Es indudable que la “vocación” pertenece al “género” profético-oracular, 
pero no es una “palabra” respuesta, surgida en un contexto de lamentación, 
ni una “palabra” mensaje a un destinatario distinto del que la recibe. Es 
más bien una experiencia constitutiva del sujeto que la vive, como pala- 
bra que esclarece el sentido de su actuación y que se concretizará en “orácu- 
los” posteriormente. x 

Es así claro el origen “profético” de la experiencia y de su estructura 
narrativa, dado el carácter “revelatorio” (visual y auditivo) de la misma. Re- 
presenta el momento de compromiso con la trascendencia en su repercusión 
histórica y social. 

Por eso, su forma primaria es la vocación directa personal”. Pero cuan- 
do los profetas “escritores” comienzan a expresar tal experiencia, el esquema 
se halla ya perfectamente organizado en sus partes, lo cual obliga a retro- 
traer sus orígenes literarios. Estos deben buscarse en el “profetismo básico” 
que define el carácter de la religión de Yahweh en su raíz. Es ella en sí mis- 
ma la que es “vocacional” como experiencia de Dios en la historia, Se define 
por un “encuentro” y una “orientación” sobre la garantía de un “signo”. La 
percepción de Yahweh como “el Dios que sale al encuentro con una pre- 
tensión garantizada” es la que proporciona el arquetipo básico y fundamenta 
la continuidad del esquema de vocación. En realidad se trata de una estruc- 
tura elemental, primaria, que se justifica por su misma simplicidad: una 


2 CL. supra pp. 118 ss. Richter, o. c. pp.141 s,, estima la aparición como un elemento 
composicional en Bx. 3. 1 ss. y Juec. 6. 11 ss, aunque reconoce que “die Darstellung 
carteten rulgósen "dem Schema 


der Berufung vorausging”. 
al opinión, a reconocer la teofanía como elemento constituyente 


lo 
: fórmula “no temas”, mención del fiel, motivación (“pues”, 
proximidad del Dios salvador), aseguración de haber sido escuchado, Kilian, o... p. 367, 
pone en duda que se de tal ciase de oráculos en la Biblia; el mismo, "Ps. 22 und das 
priesterliche Heilsorake!, BZ 12 (1968) 172-85. 

A, xs vocaciones indirectas, p. lla de Sut) (l Som. 9 5) o de Barag Quec. 4.9, 


ya la aceptación del carismático que las o “fundada en su vocación 
directa. Difícilmente podría partirse de aqu descubrir el sentido original del 
relato de vocación (diversamente ER pp. Mia Habel, 0.c. pp. 320 s). 


normal suponer que el profeta se sirvi e pogo, esq cs vecinal aa 
amar” al “juezsalvador”; cl Killan, 0.6 po e er, 0.c. pp. 175 $s, 
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experiencia de revelación no es pensable ni construible de otro modo. Toda 
“palabra” supone una presencialización del interlocutor, y si viene de un 
ámbito no empírico, reclama un indicio que la garantice. Lo extraño es que 
no tengamos paralelos extrabíblicos precisos de relato de vocación, como 
los tenemos de “infancia de héroe” o de “oráculo”. Literariamente resulta 
así una forma típicamente yahwista, lo que resalta más el puesto peculiar 
que el profeta ocupa en esta religión, pero sin duda, como experiencia reli- 
giosa, se dio también en otras religiones ". 

Se distinguen consiguientemente, y el análisis literario lo confirma, tres 
momentos o temas máximos en el relato de vocación, los cuales organizan 
en torno a sí los motivos o partes menores *. 

Aquéllos son: la teofanía, la misión y el signo. La articulación literaria 
de estos momentos y su integración en un todo narrativo trae consigo la 
presencia de otros ingredientes literarios que podemos caracterizar de modo 
genérico como introducción y conclusión del relato; esta última tiene nor- 
malmente la forma de recapitulación o confirmación de los elementos pri- 
mordiales previos. Aunque son factores literariamente redaccionales o de 
composición, resultan esenciales a la forma en cuanto unidad literaria con- 
creta, mientras el “esquema” estricto es un mero arquetipo ideal y deducido 
analíticamente, Dichos elementos, por otra parte, ponen de relieve la im- 
portancia que tiene y la autonomía con que el esquema ha operado en la 
tradición literaria, atrayendo en torno a sí otros ingredientes que lo com- 
pletan. Se estructura de este modo la forma del relato de vocación en cinco 
partes, tres básicas y dos redaccionales o de enmarcamiento, cuyo contenido 
y sentido preciso vamos a analizar a continuación. 


a) Introducción 

Los relatos de vocación se inician comúnmente con cláusulas literarias 
que sirven para delimitarlos, situarlos e introducirlos. Son perícopas de ori- 
gen redaccional, construidas con el intento de coordinar el material tradi- 
cional o experiencial en un todo coherente y continuo. Su función literaria 
es diversa según que el relato se halle inciuido en un todo narrativo más 
amplio (p. ej. Ex. 2. 23-25; Juec. 6. 11; 15. 6. la; cf. 1 Sam. 3. 13a; 3 Rey. 
19, 1-3a; 4 Rey. 2. 1) o inicie él mismo la obra o sección (p. ej., Jer. 1, 1-3; 


dir st propósito asegura Volz: “Das was dio grossen Mánner der Religion 
Auftreten veranlasste, war immer elne viso Del”; P. Volz, Der Prophe? Jeremi, 
KAT (Leipzig pa pp. 6s. 

ds E, Gi, lotxer, Obertieferins, umd Geschichte des Exodus, BZAW 91 Bern 
1964) p. 36 (Visores Erico, “Asiwert Wilessabacic: E Laspares Prophet 


organización 

de vocación SES E -13; Amós 7. 12 SEo/79) je 
pes a, Arial, Te csition des deuterojesmjanschen Buehes a 

as 
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Ez, 1. 1-3; cf. Jos. 1.1; Os. 1. 1-2a). En este caso la introducción al relato 
se mezcla en su contenido y función con la del libro en su totalidad, cam- 
biando incluso su sentido inicial. Aparece entonces más claro su carácter 
de evento inicial que orienta y da la clave interpretativa de la Obra como 
expresión literaria y síntesis de la actuación de su sujeto. El contenido suele 
aportar los datos de la situación general: lugar, fecha, personajes y condi- 
ciones históricas del momento vocacional *. A veces se insinúa ya aquí su 
sentido teológico de respuesta a una situación histórica determinada que en- 
cierra en sí toda vocación personal en el Antiguo Testamento (cf. Ex, 2, 
23-25; Juec. 6. 11). 

Entre todas esas precisaciones que sitúan el evento en su concreción 
histórica, resalta sobre todo el elemento de la datación con que suelen ser 
presentados estos relatos. No existe una fórmula fija (“en el año... en los 
días... cuando”); en algunos casos la fecha está en relación con la “muerte” 
del rey o del predecesor en la función carismática (ls. 6. 1; Ex, 2. 23; 
Jos. 1. 1; ef. 4 Rey. 2, 1). El grado de precisión varía de acuerdo con el 
acontecimiento o personaje con que es relacionado (cronología “regia”: Ex. 
2. 23; Is. 6. 1; Jer. 1.1-3; Ez. 1, 1-2; cf. Os. 1. 1; cronología “profética” 
Jos. 1. 1; 4 Rey. 2. 1; cronología “implícita”: Juec. 6. 11; 3 Rey. 19. 1; 
1 Sam. 3. 1-3). La ausencia de datación en la vocación de Abrahán encierra 
el testimonio implícito de ser ella el inicio de la Historia de la Salvación; 
puede, con todo, vérsela enmarcada en el contexto cronológico de la genea- 
logía precedente con la que está íntimamente unida *. 

La insistencia en este elemento descubre el valor literario del relato como 
“memorandum” fehaciente con precisa concreción histórica. Trata de pre- 
sentar una vivencia personal como evento histórico. Se atiene así al uso 
oriental de datar los documentos más decisivos, en especial los contratos. 
A través de ella el relato de vocación sitúa la palabra de Dios en el tiempo, 
en la historia del pueblo. En el caso, sobre todo, de la vocación profética se 
resalta este carácter “eventual” de la palabra divina, ligada esencialmente a 
un momento histórico en el que surge y al que transforma. Las palabras de 
Yalweb, en la concepción bíblica, son los auténticos episodios de la Historia 
de Israel; su precisación en el tiempo nos revela la importancia que para la 
teología yahwista tienen como acciones salvíficas”. En este contexto la mi- 
sión de los profetas, como portavoces de Yahweh, posee una decisiva signi- 


% Cf. Zimmerli, o.c. pp. 21 5. 

= E ombdi occ po 41 (Neuicirehen 1965 15) 

= Cc e.e 41; H. Wildberger, Jesaja, BK X en 1 35) 
Ml es) 49; B. Renaud, La vocation 


5. No se datan, en cambi 
de las vocaciones; c£. P, Volz, Der Prophet Jeremia, KAT (Leipzig 1922) 
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ficación teológica en cuanto suceso de la Historia de la Salvación; es el mo- 
mento de encarnación de la palabra divina. Significa un hecho histórico más 
decisivo que cualquier otra vicisitud de la historia socio-política del pueblo, 
aquél que las aclara todas. Supone, además, el gran suceso de la vida perso» 
nal del propio profeta a partir del cual podrá decir: “verdaderamente me 
envió el Señor a vosotros para anunciaros esto” (Jer. 26. 12). Desde ese mo- 
mento toda su existencia queda determinada en su rumbo y misión. 

Por eso mismo la datación ofrece a la vez el punto de mira preciso desde 
donde la vocación del carismático y su mensaje o acción tienen sentido co- 
mo respuesta a una situación histórica concreta. Esta concreción está supo- 
niendo que la “palabra divina” es siempre una experiencia histórica, no me- 
ramente ideológica o abstrata ”. Igualmente el carisma es en última instancia 
una función de la fe en la historia: Moisés es inconcebible sin la opresión 
de Egipto, Jeremías sin la crisis del Reino, Ezequiel sin la “Golah”. La si- 
tuación es el correlato del carisma, acaso su posibilidad, 

Otro elemento que suele aportar la introducción es el de la localización 
de la teofanfa-misión. Generalmente se da en un “lugar” sacro (mágóm) (Ex. 
3. 1,5; Jos. 5. 13,15; Juec. 6. 11,24; cf. Gen, 12. 6; Ex. 20. 24) y en conexión 
con un “altar” (Juec. 6. 24; cf. Gen. 12. 7,8); o bien es el Templo mismo 
el “lugar” de tal manifestación (ls. 6. 1; probablemente Jer. 1. 10; cf. 1 Sam. 
3. 2 5.; Amós 9. 1; Ex. 25. 8,22). El caso de Ezequiel es sólo una excepción 
aparente, pues el carro teofánico se le considera en relación con la "gloria 
de Dios” que habita en el Templo y al que abandonará (cf. 10. 10)*. La ex- 
periencia teofánica va unida a la fe en la presencia divina en el santuario, 
por eso tales experiencias se tienen en un “lugar” sacro o hacen sacro el 
lugar en que se tienen. Esto les otorga un inconfundible carácter cultual y 
cabe suponer que realmente su vivencia está de alguna manera ligada al 
culto y a su ideología, como aparece claro en el caso de Isaías. En ese sen- 
tido se puede admitir que la experiencia de vocación tiene su situación vital 
en el cul el “santuario”, sin que por eso represente la ejecución de un 
ritual fijo", 


b) Teofanía 


El momento primero que normalmente ofrecen los relatos de vocación 
es el del encuentro teofánico, el enfrentamiento de Dios con el hombre. No 
constituye un simple “motivo” literario”, sino un elemento estructural de 
primer orden, psicológica y teológicamente considerado. El es el que crea la 
“situación” de vocación y posibilita el compromiso personal que ésta su- 
s 
» Cf. A. Weiser, Das Buch des Propheten Jeremia, ATD (Góttingen 1960) p. 4. 


Y ¡SE supra p. 307. Sobre la posible significación "eslica” de la orillz del Canal 
“Kebar” cf, ib. 


Ja, OE else, 0.0. p, 147; el mismo, Die Psolmen 1-60, ATD (Góttingen 1959) 
»- 18; Richter, 0.e p. Do; supra p. 280 e infra mm. 57 y 4 
'o.€. pp. 297 55, 320 5. 
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pone *. Literariamente está ya requerido por el mismo “Sitz im Leben” de la 
forma*; y en el caso de la “vocación directa” que estudiamos es su mo- 
mento constitutivo y distintivo, no una mera formalidad. Sin embargo, esto 
no supone todavía un juicio sobre la objetividad de tal experiencia religiosa. 
En todo caso, ésta se construye psicológica y literariamente a partir de un 
encuentro con la divinidad. 

Por lo demás, se trata de una forma literaria conocida en la literatura re- 
ligiosa y desde luego en la bíblica, Caracteriza a toda la llamada literatura 
de revelación que gira en torno a la percepción de Dios, En la Biblia tene- 
mos abundantes descripciones de este encuentro con la divinidad del que la 
teofanía de vocación es sólo una clase. Pero no todas las experiencias reli- 
giosas o percepciones de lo divino se han de considerar “teofanía”, J. Jere- 
mías * prefiere reservar esta denominación para los fenómenos cósmicos (“Be- 
gleitungstinde”) que presencializan a la divinidad, mientras Pax y Wester- 
mann * les dan el nombre de “epifanía” y reservan el apelativo de “teofanía” 
o “epifanía total” para la “aparición” directa de la divinidad. Siguiendo esta 
segunda dirección aquí llamamos “teofanía” a la percepción sensible y direc- 
ta de la divinidad en cuanto forma individual o personal, no en cuanto ele- 
mento cósmico, telúrico o metafísico. 

Aunque no nos interesa de modo directo, no hay que olvidar la estruc- 
tura (venida, conmoción cósmica, intervención divina) ni los fenómenos (nu- 
be, rayo, fuego, estruendo, temblor...) que componen la epifanía o “teofanía” 
cósmica”. Estos parecen tener origen diverso, pudiéndose distinguir epifa- 
nías de tempestad, epifanías de terremoto y quizá epifenías volcánicas”, 
La tradición literaria posterior los mezclará y estarán presentes en las “teo- 
lanías” o “epifanías de aparición” como “acompañamiento” de la divinidad 
en su manifestación. En Israel la “teofanía” normativa es la del Sinal (Ex. 
19. 16 ss) cuyo infiujo se deja sentir en los relatos posteriores del género, 
en especial en las teofanías proféticas %, Por razón del modo de la experien: 


do CE supra mn. 20 y 24; C. Barth, "Theophanie, Bundschliessung und neuer 
Antros um, delten age, ET 28 (1968) 925 ss. ss 
p. 400. 


2 C£.]. Jeremias, Theophanie (Neukirchen 1965) pp. 1 s. 

7 CE E Pax, EPIPHANEIA. Ein religionsgeschichtlicher Beitrag zur biblischen 
Theologie (Munchen 1955) pp. 29 s.; C. Westermann, Das Loben Gottes in den Psalmen 
(Gbttingen 1961) p. ME: Crenatar, "Amos end the Theophanto Tindilon:: ZAW 
80 (1968) 203 n. 1; J. T. Burtchaell, "Theophany (O.T./N.T.Y, New Catholic Enciclo- 
pgedio, 5:34 2 69; HL P. Male, “Die kultische Darstellung dec Theopbanie, VI 

2 C£ Jeremias, o.c. pp. 15 s, 85 ss, (analiza la estructura, los motivos y su origen 
cananeo); Westermann, o.c. pp. 73, 75; Pax, 0.0. p. 30. 

*» CÉ E. C. Kingsbury, "The Theophany Topos and the Mountain of God', JBL 
86 (1965) 205-10; Westermann, o.c. p. 75 (volcánica la de Ex. 19); J. Koenig, "Aux 
origines des théophanies jahwistes', RHR 169 (1966) 1-36 (vol ln teofanía del 
Sinaf y otras), 


1% CE Westermann, 0.c. pp. 74 5.3 Jeremias, 0.0. pp. 112 8; J. Barr, "Theophany 
and Anthropomorphism in the Old Testament, SVI 7 (1960) 34 ss.; H. Schmid, 
*Gottesbild, Gottesschau und Theophanie”, Jud 23 (1967) 246 ss, 254 s. 
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cia cabe distinguir con Hempel * tres tipos de “teofanías”: “real”, visiona- 
ria y cúltica, La existencia de ésta, defendida sobre todo por Weiser“ a 
partir de los Salmos, ha sido rebatida por muchos autores “ y desde luego 
la debemos excluir del ámbito de las teofanías de vocación. Equivaldría a 
una representación cúltica de la epifanía de Yahweh (con los elementos: 
nube, arca-querubines, Jópár, yóbal, térd'ah, “Yo Yahweh”, pronunciado 
por el sacerdote) como expresión de la presencia divina en el templo; en 
realidad, es esta epifanía la que supone también Reventlow * en su concep» 
ción de la vocación profética como “ceremonia litúrgica”. Sin embargo, aun- 
que posea rasgos cúlticos, a dicha vocación le falta “der Charakter kultischen 
Geschehens”, como dice Westermann “. 

La teofanía de vocación se présenta más bien como una experiencia psi- 
cológica que incluye dos elementos esenciales: la visión y la audición, el 
“aspecto y la “palabra' de Dios. Esta aisladamente no se la considera “teofa- 
nía”, aunque en rigor sea la percepción más profunda de la divinidad. Por 
Otra parte, la percepción visual nunca es “muda” en la Biblia; la “teofanía” 
no es nunca un mero “espectáculo” %, De aquí que en los relatos teofénicos 
aparezcan las dos raíces verbales: 72'4h (ver) y 'dmar (decir). Su forma es 


cf. Gen. 17. 1; 26. 24; 35. 9; 3 Rey. 9. 2 «4 Le. 4,23)", ya desde el hom- 
bre que ve y escucha (r2iti/r7ah [oshinneh); cf. Jos. 5. 13; Ex. 3. 2; 
Amós 9. 1; 15. 6. 1; Ez. 1. 1,4)“. Se trata de estructuras semánticas elemen- 
tales no reservadas al género teofánico, aunque la primera sea de uso cons- 
tante en él. A partir de aquí el elemento visual dará lugar a la descripción 
y el auditivo a la interpelación o diálogo teofánico de que hablaremos a 


continuación. 


2 Cf. J. Hempel, "Theophanie”, RGG?, y. VI p. 842. 
de CEA. Weiser, "Zur Frage nach den Bezienungen der Psalmen zum Kult. Die 
Ciega 30 mp. 31:31 faro 5 20) Ml oc po 18 ar 4, e alma 
en, pp. 513 n. 32); Muller, o.c. pp. 183 s., 191; sobre la 
Se epilana. Y Roy Yabweh..." cf. S. Mowinckel, "The Name of the God of Moses', 
HUCA 32 (1961) 123; W. Zimmer, 16% bin Yahwel, Geschichte und Áltes Testament, 
á » :bury, "The Prophets and the Council 
sofanías con la festividad de Año 
artículo de A, M. Dubarle, "La manifestation 


% CÉ Barr, J. Lindblom, "Theophanies in Holy Places in Hebrew 


Bolgicas EEN 
CÉ Hor >. 195: *... Die Visionsschilderang... beginnt vorwiegend mit 
da Komplizierter verhilt sich mit den Visionserófínungen 
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Con frecuencia el elemento visual es únicamente mentado, quedando 
implícito. La fórmula normativa de la aparición suele ser: wayy8rf yhwh| 
mal'ák yhwk 'el...bé (cf. Gen. 12. 7; 17. 1; 18. 1; 26. 24; 35. 9; Juec. 6. 
12; 13. 3; 3 Rey, 9. 2). Esta última preposición tiene un claro sentido de 
bet essentiae en Ex. 6. 2 (P) y posiblemente también en Ex. 3. 2: “se le 
apareció el ángel de Yahweh como una llama ardiente que salía de una zar- 
za” *; así como en Deut. 31. 15: “se le apareció Yahweh en la tienda como 
una columna de nube”. La fraseología es sin duda teofánica (cf. Ex. 3. 16; 
16. 10; Num, 14, 10; 3 Rey. 3. 5; Sal. 102, 17), pero se utiliza también en 
el lenguaje corriente (cf Gen, 1. 9; 46, 29; Lev. 13. 57). La simple mención, 
sin descripción, aparece asimismo en los casos en que la teofanía es relatada 
como visión (r4iti, wa'ereh; cf. Amós 9. 1; 1s. 6. 1), a la que puede segui 
la partícula wéhinneh (cf. Ez, 1. 4,15,27; 8. 2)". Más rara es la substitu- 
ción (o complementación) de estas fórmulas típicamente teofánicas por otros 
predicados ya sumariamente descriptivos como: b6', “entró” (cf. 1 Sam. 3. 
10), nisgab, “se colocó” (cf. Amós 9. 1), 'Amad, “se puso en pie” (cf. Deut. 
31. 15), 'abar, “pasó” (cf. 3 Rey. 19. 11 = Ex. 33. 19; 34. 6). 

El carácter implícito de este tipo de teofanías llega a su extremo en el 
relato de la vocación de Jeremías, donde no aparece ninguna fórmula teofá- 
nica y la presencia de la divinidad se ha de deducir por el contexto (v. 10). 
Con todo, este modo no descriptivo de referir la teofanía, que predomina 
sobre todo en los relatos de yocación más “teológicos” (Abrahán, Moisés (P), 
Josué, Samuel, Amós), era ya conocido y usado en la Literatura ugarítica. En 
sus teofanías la presencia divina se describe con predicados como: yrd, “ba: 
16” (ct. Num. 12. 15), grb, “se acercó”; en ellas predomina el elemento 
auditivo, la palabra. Posiblemente es un tipo de teofanía más propio de reli- 
giones icónicas y ritualistas que conocen la “faz” de su dios y el modo cúl- 
tico de su aparición, y consiguientemente no necesitan describirlo. 

Sin embargo, los relatos bíblicos de vocación más antiguos, que se apo- 
yan en una “tradición” y no son mera construcción, no se contentan con esa 
mención teofánica, sino que añaden una descripción de la divinidad que se 
manifiesta, Este era ya el caso de las teofanías del Génesis (15. 17; 18, 1-16; 
28. 10-22 [35, 1-8]; 32. 2,23-32). A veces, como sucede también en estas 
teofanías, el elemento de aparición es el “ángel (mensajero) de Yahweh”, 
configurado y disimulado como un “hombre” que habla, extiende su mano 


de, ¿Sobre la significación teofánica del "ángel" cf. supra pp. 76, 121, 124, 129, 191; 
Lindblom, o. e. pp. 101 s.; Barr, 0,C. pp, 33 Sn y. El maPdlemensajero de dioses y 


s0ayyis$8' “Endy:o w8hinneh (ct. Gen. 18, 2; Juec. 5. 13) 
eco) y en usario fonsi "eN soyphO; Pimanend 


AH. Gordon, Ugaritic Textbook (Rome 1965) p. 247 (2 Aght: 1: 17), 250 
(Krt: 36 5). En el ciclo de Baal-Anat no se puede hablar de “teofanías”, pues en él se 
ofrece un drama de dioses. E 
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y toca (cf. Jos. 5, 14; Juec. 6. 11,21; 3 Rey. 19. 5,7; ct. 1s. 6. 6; Jer. 1. 9; 
Ez. 2, 9 ss), y que se identifica más o menos con Yahweh mismo”. Otras 
veces el “ángel” que presencializa a la divinidad, toma forma de “llama” 
(Ex. 3. 2; cf. Gen. 15. 17; Juec, 13, 20; 6. 21) o se aparece en ella. Otros 
elementos epifánicos son, p. ej. la “nube” (Deut. 31. 14), el “carro de fuego” 
(4 Rey. 2. 11; cf. 1. la, “tempestad”), la “brisa” (7 Rey. 19, 11). En general 
es el “fuego” el elemento epifánico que juega el papel determinante en la 
presencialización de la divinidad en Israel como en otras muchas religiones; 
se trata de un símbolo religioso fundamental (cf. a este respecto Juec. 6. 21; 
13. 20; 3 Rey. 19. 11 s.; 4 Rey. 2, 11 y sobre todo Ez. 1. 4-17, de entre los 
relatos vocacionales). En el último hay una clara pretensión de describir o 
transcribir el “aspecto” (mar'8h) de Dios mismo. Pero las sucesivas aproxi- 
maciones no logran desvelar la “faz divina”*”, Este procedimiento de apro- 
ión gradual que va dando el contorno cpifánico y preparando la apa- 
rición de la forma culminante es utilizado en otros relatos *, principalmente 
en 3 Rey. 19. 11 con el que coincide además en los elementos descriptivos 
de epifanía de tempestad y terremoto, y que está indudablemente emparen- 
tado con la epifanía del Sinaf*, 

ls. 6. 1-4, dentro de esta misma pretensión de ofrecer el “rostro” de 
Dios, se orienta en otra dirección. Ofrece una descripción de Yahweh sen- 
tado en su trono y del contorno que le rodea”. Su antecedente más neto, 
tanto en el elemento visual como en el auditivo, es 3 Rey. 22. 19-22, Tam- 
bién Ez. 1. 26 habla de “trono”, pero el sentido de la escena es completa- 
mente diverso. En un caso se trata de la “sala del trono” a cuyo ámbito y 
consejo es “admitido” el profeta; sala del trono del templo-palacio terrestre» 
celeste donde está “sentado Yahweh-Rey”, rodeado de su corte. En el otro, 
es Yalweh el que “viene” al encuentro del profeta sobre un trono móvil, una 
carroza, dentro de un contexto epifánico de tempestad, al parecer sin rela- 
ción alguna con la “corte” y consejo divinos. 

Tenemos así dos tradiciones teofánicas en el elemento visual: una que 
utiliza los elementos de la epifanía de tempestad, combinados quizá con los 
de la “parusía”, “adventus” regio o procesión cúltica", a la que pertenece 
Ez. 1 y tal vez 1s. 40. 3-5; otra que parte de la ideología y representación 
aúlica y cúltica de Yahweh-Rey que preside su “consejo” *, a la que corres- 


2 C£ supra ma 

$ C£ supra p. 306. 

CL supra pp. 19, 140, 128, 282,305. 

13 CÉ supra mn. 39, 40 y p. 

M CL supra p. 

1 CÉ supra p. 330; para la historia de la “parusía” en el mundo clásico y bíblico 
cf. A. Oopke, “Parousía”, TWNT, v. V pp. 856 8s. 

3 CÉ. supra pp. 305, 330 s. 

1 CL supra p. 328 m. 8, los estudios de Kingsbury, Cross, Robinson, Sinclair, 
Mile, Mullenbuzg, Baltzer, Wildberge, 0.0. p. 255, advierte que en el relato de 15 $ 
AE IA A sd 
funcionalidad de estas ideas en Israel adviértase la el paralelismo de 
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ponde ls. 6. 1 ss,; 40. 1 5,; 42, 1 ss. y probablemente Jer. 1. 4 ss. No parece, 
pues, acertado equiparar sin más las teofanías de Isaías y de Ezequiel, aun 
dentro de una cierta identidad de concepción *. Ni por otra parte hay mo- 
tivo suficiente para concluir de la ausencia de descripción teofénica en Jer. 1. 
4 ss. a un doble modelo de relato de yocación, dominado uno por la “pa- 
labra” y otro por la “visión” *, El relato de Jeremías, con su presentación 
del mismo como “profeta de las naciones” y su investidura como págid de 
los pueblos, está funcionando en el contexto del “consejo” aúlico en el que 
Yahweh designa su “visir”, Ya vimos más arriba que esta ausencia descrip- 
tiva es un procedimiento normal de la tradición teofénica”. Cuando la 
teofanía entra como elemento de un esquema complejo puede crear varian- 
tes según el predominio que ejerce en el mismo, pero no precisamente for- 
mas distintas, 

Esta variedad de representación refleja una doble mentalidad religiosa, 
que probablemente está ya presente en las antiguas concepciones del “en. 
Cuentro” y la “presencia” que expresan la * 


En algunos casos el diálogo teofánico se inicia con una “llamada” (qar7) 
expresa que reproduce un cliché lingtiístico conocido en la Biblia. La fórmula 
completa la tenemos en Ex. 3. 4: wayyigra” "óláyio "¿lGhim... r0ayyó'mer 
móseh móseh wayy0'mer hinnént, Incluye las raíces verbales gar? y "mar, 
el nombre propio del llamado y la respuesta de éste (cf. Gen. 22. 11)%, Esta 


£ C£ Zimmeril, o.c. p. 35, y sobre todo Kingsbury, 0.e. p. 282. 
c£ Zim 0.5 pp, 16 31, Killan, o.c. pp. 359 ss.; Richter 
DP. 


a Cp. 142 m, 12, 
- Cc 92, 401. 
. 80. 


supra p. 
4 C£ Von Rad, 0.c. pp. 249 s. De ser segura su existencia se podría relacionar esa 

doble ideología con las festividades de “Renovación de la Alianza” y "Entronización 

de Yalweh". Sobre aquélla últimame 

mentlicher Wissenschaft (GUtersioh 
% Como el 


9 
la “vocación” divina, El verbo gar?” aparece en otros relatos, pero con 

ico: Gen, 12. 8; Juec. 6,24 (nvocar; Ts. 6. 3 ("Qamar]: 
'convocar"); 13, 40, 2 ss. (“proclamas en alto”). 
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fórmula la encontramos usada por un padre al dirigirse a su hijo (Gen. 27. 1), 
por el rey al hablar a su súbdito (2 Sam. 1. 7; cf. 2 Sam. 9. 2, una variante), 
por el sacerdote al preguntar a su ayudante (1 Sam. 3. 16). A veces se em- 
plea sólo la raíz verbal “mar, p. ej, en boca de un padre dirigiéndose a su 
hijo (Gen. 37. 13) o de un hijo dirigiéndose a su padre (Gen. 22, 7; 27. 18) 
o de un rey dirigiéndose a su súbdito (1 Sam. 22. 12); puede incluso substi- 
tuirse en esta fórmula el nombre propio por un determinativo de relación 
(padre, hijo, señor, siervo). Especialmente interesantes son los casos en que 
la fórmula es pue boca de Yahweh o de su “ángel” (Gen. 22. 1-11; 
31. 11; 46. 2). Este uso teofánico (en visión o sueño) encuentra un empleo 
sistemático en 1 Sam. 3. 4-10, donde aparece como un giro del lenguaje co- 
rriente que expresa la relación criado-amo (kinméni kt gárá'tá li; cf. y. 564, 
16) y es sustituida por la posible fórmula cúltica más precisa: dabbér yoh 
Hi Sómea' 'abdéka (y. 9 5)". La fórmula, pues, en su integridad aparece sólo 
en los relatos de vocación de Moisés y Samuel, y se puede suponer en 15. 42. 
6 (aéra'tika) y 49. 1 (gara bésém). Expresiones similares, en cuanto repre- 
sentan también una interpelación, las tenemos en los de Gedeón (Juec. 6. 12, 
saludo; wayyó'mer "¿láyo yhoh “imméká gibbór hehayil)", Elías (3 Rey. 
19. 13, interrogación: wayy0'mer máh léka poh "Sliyyahd). Este último es 
curiosamente paralelo a los giros interrogativos con que se inicia el diálogo 
en las teofanías cananeas: mat krt k...*. 

En algunos casos el diálogo teofánico, iniciado con esas fórmulas, se pro- 
longa más allá en un intento de precisar el ámbito teofánico. A Moisés y 
Josué se les prohibe el acceso indiscriminado al mismo (Ex. 3. 5 = Jos. 5. 
15), indicando su naturaleza sacral (cf. Ex. 19. 12 ss., sacralidad del monte). 
A Elías sucesivas Órdenes, que él ejecuta, le van aproximando al encuentro 
definitivo con Yahweh (3 Rey. 19. 5-11a). A Eliseo su propio maestro le ins- 
truye sobre el descubrimiento de aquel ámbito como teofanía de vocación 
(4 Rey. 2. 19 ss,). En el caso de Gedeón su respuesta precisa la situación y 
sirve para resaltar el sentido de la presencia teofánica (Juec. 6. 13)". Sólo 
en los casos de Moisés, Josué, Gedeón, Samuel y Elías tenemos una 
puesta” directa del hombre en este diálogo que tiende a hacerse en la tradi- 
ción teofánica cada vez más trascendente y situarse con la entera teofanía 
en una esfera netamente diferenciada de la humana. Esto aparece claro en 
1s. 6. 3 y 40. 1-5, donde tal diálogo es llevado por los seres celestes en un 
tono solemne y oficial. En Ezequiel, incluso, desaparecerá del todo y será 
sustituido por fenómenos cpifánicos (1. 24 ss). 


elle, o.0. y, 37. Posiblemente le, 6, 3 representa una 
la misma fórmula y su respuesta. 


20 PACO tol e decai aos eat a Gata de só a fórmola 
salado; cf. supra p. 123. Los elementos teofánicos, de todos modos, se hallan 
En Juez: 6. 11-24, como se constatará más abajo a propósito del motivo 
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De todos modos, aparece claro que en estos casos el diálogo teofánico, 
con sus ingredientes de interpelación y respuesta, es una parte integrante de 
la misma escena teofánica en su “elemento visual” y supone la insuficiencia 
de éste en orden a proporcionar una certeza de la visión de Dios, de su 
presencia. Es así propio de la antigua tradición teofánica antropomórfica 
(teofanías del “ángel de Yahweh"). En algún caso, incluso, el receptor de la 
teofanía aparece saliendo al paso de lo divino, aproximándose peligrosamente 
a su ámbito (Ex. 3. 3 ss.) o abriendo él el diálogo e interpelando al que se 
le manifiesta, que tiene que identificarse (Jos. 5. 13 ss.; Juec, 6. 13 ss.; 
Ex. 3. 6). Moisés, Josué, Gedeón, Samuel y quizás Elías y Eliseo no “ceen 
en cuenta” de la presencia divina en un primer momento. Es éste un caríc- 
ter arcaico de las teofanías del Antiguo Testamento, en las que la divinidad 
aparece como algo no fácilmente discernible en su manifestación ”. 

En cambio, la reacción normal, cuando la presencia teofánica es clara o 
se ha confirmado netamente, es la del pavor sacro ante lo muminoso ”. Se 
expresa de diversas maneras: apartando (ocultando) el rostro sin atreverse 
a mirar (Ex. 3. 6 = Jos. 5, 15; 33, 32 s.; 3 Rey. 19. 22) o cayendo a tierra 
(Ez, 1. 28; cf 3. 15; Lev. 9. 24) o confesando su miedo por haber visto a 
Dios (Juec. 6. 22; 1s, 6. 5). En la yocación de Isaías esta reacción del inter- 
pelado se convierte en un elemento temático ampliamente desarrollado (6. 
5,6-7) y que desemboca en su purificación a través de un rito de investidura. 
Pero éste es ya un elemento que no corresponde al momento teofánico pro- 
piamente tal; en ninguna otra teofanía se da tal rito de purificación; a lo 
sumo se lo presupone (cf. Ex, 19. 10 ss.)”, Por su parte, la “réplica” de 
Yahweh consiste en la clásica confortación (“no temas”; cf. Juec. 6. 23; 
13. 23; también Gen, 33. 20,30; Ex. 19. 12 ss,)* o se supone implícita, con- 
tenida en la prosecución del diálogo de misión, En el caso de Ezequiel dicho 
diálogo se inicia con una “reanimación” que saca al profeta de la postración 
en que le ha hecho caer su pavor. 

Un modo peculiar de reacción ante la teofanía, opuesto en cierto sentido 
a éste del pavor, aparece cuando el vidente prorrumpe en un grito de exalta» 
ción que levanta su espíritu ante la presencia de Dios, Así Elías confiesa su 


infra pp. 393 s. Por 
se refiere a la teofanía, 
SAns 27/28 (1951) 110, 
Isaías; cf. Von Rad, o.c. 
p. 284 n. 100. En sí no sería menos precisa para ver que para ol, para ver a Dios 


MU SÉ supra n. 72; E. Kóhler, "Die Offenbarungsformel “Fúrchte dich nicht" im 
ALT, STZ 36 (1919) 35-39; infra p. 393; P. E. (HL. M) Dion, "The "Fear not” Formula 
and 
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celo por Yahweh y Eliseo su fe en el maestro (3 Rey. 19. 14; 4 Rey. 2. 12). 
Este elemento tiene su antecedente en Ex. 34. 6 ss. donde Moisés (¿o Yah- 
weh?) proclama su nueva percepción del ser divino. Se trata en estos casos 
de entrada “simpatética” en el ámbito revelatorio en el que la teofanía yi- 
sual se configura en una percepción intelectual y verbal de Dios. Probable- 
mente corresponde a un esquema de vivencia mística conservada en los 
círculos proféticos, mientras la reacción de pavor parece más propia de la 
tradición cultual sacra”, 

La teofanía como forma literaria, con los elementos que hemos analizado, 
no es nunca un todo aislado y cerrado en sí mismo. Desde luego, no lo es 
en los relatos de vocación, donde constituye el momento primero de la yi- 
vencia. Pero ni aún en sentido general se puede hablar de teofanía como de 
un género neutro; siempre es parte de, o está ligada a, una función que la 
especifica. Su fin último es siempre la “palabra”; Dios se manifiesta en el 
Antiguo Testamento siempre para “decir” algo, como afirma Pax: “Das Ziel 
der alttestamentlichen Epiphanie nicht die Schau, sondern das Wort ist”*. 
Así podemos, entre otras, distinguir “teofanías hierológicas”, cuyo oráculo 
constituye la legitimación de un culto o lugar sacro”; “teofanías de alianza” 
(cf. Gen. 15. 17 s.; 17. 1 5s.; Ex. 19. 3 ss. 16 5s.; 24. 1 ss.; 34. 6 ss.), en las 
que la aparición es el elemento introductorio o consumativo de la misma; 
“teofanías cultuales” o “hierofanías”, que culminarían en un oráculo de sa- 
lud”; y, naturalmente, “teofanfas de yocación”. En todas ellas la manifes- 
tación de la divinidad está al servicio de una intención religiosa precisa y se 
integra con los restantes elementos de la forma en un todo único. 

La última especificación la da la “palabra” a que tiende y de la que no 
puede ser aislada, para atribuirle un valor original distinto en aquel contexto. 
Por ejemplo, no se pueden aislar las teofanías de Moisés o Gedeón de su 
vocación y considerarlas como “sagas cúlticas”; en cuanto forma literaria 
tan original es la leyenda fundacional de un santuario como la acción épica 
de un héroe tribal o nacional. Por otra parte, no es fácilmente admisible la 
transformación de un “hierós lógos” de santuario, forma sacral estable, en 


Das zueite Buch Mose, ATD (Góttingen 1965) p. 215. Finalmente cabría pregt 

habría en Israel técnicas subjetivas ordenadas a inducir tales teofaría, Á prof 

de Samuel y Elías (¿Isaías?) se ha hablado de "incubatio” (cf. Lindblom, o. c. pp. 103 $8) 
y su vocabulario recuerda situaciones parecidas de la literatura ugarítica. Por ctra 
parte, la vinculación a un “logar” verosímil tal suposición, Su utilización equi- 


» e igoa B3 e pura la ele Misa de Be 34 Ss. cl ME Noti 
"propósito 


ya como tendencia religiosa, Con todo, el carácter espontáneo de las mismas hace poco 
probable tal situación en la mayoría de los jefes y profetas; cf. 1 Seierstad, Die 
Offenbarungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja und Jeremia (Oslo 1965) pp. 116 $s. 
Sobps la tepíanía cúltica cl supra 1. 42, > des 
Cf Pax, o.c. p. 111; Westermann, o.c. p. 74 (epifanía para ayudar, teofanía 
para decis); Múller, o.c. p. 190 (igual); Kilian, o.c. p. 363 (la visión incluye una 
misión); n. siguiente el artículo de Keller p. 90 s. 
” CL C. A, Keller, 'Ober einige alttestamentlichen Helligtumslegenden 1/11, ZAW 
67 952) 156-415 $8, (1950) 2537. 
. supra mn, 22, 32, 37, 42, 
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relato de vocación. Todo lo más se puede afirmar que, al relacionar al héroe 
con determinado “lugar” sacro, se ha localizado su vocación, se ha buscado 
un lugar apto para la manifestación divina”. Pero ésta no queda definida por 
tal localización, sino que se integra en un esquema literario totalmente espe- 
cífico y que por su elemento primordial podemos denominar como “esquema 
de misión” o de encargo. El subsiguiente predominio de su carácter verbal 
y dialogal hará retroceder el elemento visual de la teofanía incluso hasta 
hacerlo desaparecer, como aspecto secundario y menos decisivo en la forma 
total. El esquema subsodicho entronca a veces directamente con el diálogo 
teofánico, pero en sí mismo constituye una estructura narrativa con sentido 
propio que permite su análisis aislado. 


e) Misión 


Desde antiguo se ha notado que los profetas actúan como mensajeros de 
Yahweh. Ello queda manifiesto sobre todo en la forma literaria del oráculo 
y en su fórmula de mensaje: kóh "ámar yhwh, “así dice Yahweh”*. Pero 
su actuación como mensajeros supondría que de alguna manera han sido 
constituidos en función de tales. Esto es precisamente lo que reflejaría el 
relato de vocación en su parte auditiva, el momento en que el profeta es 
elegido e investido con la función de mensajero. De ser cierto esto estaría 
suponiendo que tal función es la que define su figura y autocomprensión, y 
que el oráculo como palabra de mensajero es su fórmula primaria de expre- 
sión. Pero esto está lejos de ser evidente. Vamos, con todo, a partir de tal 
supuesto, porque parcialmente al menos puede explicarnos la forma lite- 
raria de esta sección de los relatos de vocación. 

El esquema de envío de mensajero, según Westermann %, se compone de 
los siguientes elementos: a) introducción (relato del envío, Salah, destinata- 
rio, lugar); b) encargo del mensaje al mensajero (fórmula de encargo, 1ék 
(vé)dabbér); c) fórmula de mensajero (k5hk 'dmar); d) mensaje. Su uso pro- 


Ci, W. F. Lofthouse, 'Thus Hath Yahweh Said', AJSLL 40 (1923-24) 231-51; 
. Van Zyl, "The Message Formula in the Book of the Judges', OTWerkSuidA (195: 
J. Wildberger, Jahwewort und prophetische Rede bei Jeremia (Zúrich 1942) 
W. Baumgariner, "Ein Kapitel vom hebriischen Brzihlungestil 
Gunkel (Góttingen 1923) pp. 155 Lindblom, Die literarische Gatt 
tischen Literatur, Anhang: Die prophetische Orakelformel (Uppsala 1924) 
; L. K6bler, Der Botenspruch', Kleine Lichter (ZUrich 1945) pp. dd 


anterior; Zimme 
Israel, BZAW 82 (Berlin 1962) p. 163; J. E. Ros, "The Prophet as Yahweh's Messenger”, 
Israel's Prophetic Heritage, Fs. Muilenburg (New York 1962) pp. 98-107. Pero cf. Von 
Rad, 0,c. y. II pp. 48 ss., 185 6.; infra m, 149 para la opinión de Bal 
$ we 9.c. pp. 71 5; Wildberger, 0.c. p. 48. 


HISTORIA DE LA FORMA 387 


fano está frecuentemente atestiguado en la Biblia (cf. Gen. 32. 4; Jos. 2. 1; 
2 Sam. 11. 15; 3 Rey. 2.30; + Rey. 1. 11; 9. 18; 18. 19; 1s. 36. 4)%. Pero 
es sobre todo en la literatura oracular donde aparecen estos diversos ele- 
mentos, en especial la fórmula de mensajero'*. ¿Es válido, con todo, este 
esquema para interpretar y organizar la misión que transmiten los relatos 
típicos de vocación? ¿Se encuentra a la base de los mismos? 

Ante todo hay que advertir que en ninguna de ellos aparece explícita- 
mente la fórmula de mensajero (“así dice Yahweh...”), si exceptuamos el 
relato de la vocación de Ezequiel (2, 4) donde posee, no obstante, un sentido 
nuevo, identificada con el mensaje mismo (cf. 15. 42. 5; 49. 5: relatos voca- 
cionales de oráculo). Esta ausencia puede quizás explicarse por el hecho 
de que en tales relatos no tenemos tampoco propiamente un “mensaje”, si 
por tal entendemos una palabra precisa que se debe transmitir tal cual, aquí 
y ahora, a un destinatario determinado, La “generalidad” del mensaje (cf. 
Jer. 1. 7; ct. Jos. 1. 9,16) es característica de estos relatos de vocación, que 
se distinguen así de los demás oréculos, concretos e intransferibles. A este 
propósito es de advertir que una fórmula equivalente a la de mensajero la 
tenemos en Ex. 3. 16, en el relato yahwista de la vocación de Moisés (lé'mór... 
108'Gmar...); a su vez es éste el único relato de vocación que posee un men- 
saje concreto que transmitir a un destinatario concreto (los ancianos del 
pueblo) *, 

La ausencia de estos elementos básicos de la forma de envío de mensaje- 
ro, la fórmula y el mensaje, no excluye, sin embargo, que se den real- 
mente un encargo y una misión en los relatos de vocación. Pero éstos no 
se refieren primordialmente, ni aun en el caso de las vocaciones proféticas, 
a una palabra que transmitir, sino a una acción que realizar, Aunque ésta no 
sea más que la dramatización del contenido de aquélla, tal transformación 
supone que el profeta, y en general el sujeto de la vocación, es concebido 
como mucho más que un mensajero, Así también, el momento que transcri- 
be no es un momento funcional, sino interpretativo y configurador de la 
entera existencia del “llamado” o “enviado”. La vocación de el sentido global 
de su actuación, el cual trasciende y orienta las acciones y palabras concre- 
tas; o en el caso de tratarse de una interpretación teológica retrospectiva, 
las sintetiza y prefigura, De todos modos, la autointerpretación que tales 
relatos reflejan, desborda la estructura de la forma literaria del envío de 
mensajero y la completa con otros elementos de origen distinto; o es posible 
que esté apuntando hacia otra forma literaria que ya los contenga unidos %, 


2 C£ Lande, o.c. pp. 83 ss.; Wildberger, Jesaja, p. 254. 
M Ci supra n. 80, sobre todo las obras de Kúhler, Lindblom, Wildberger y 
MA sel (ef, 141) es peculiar: de 

caso de Samuel (cf. supra p. 141) es :_no se trata de un mensaje 
concreto que transmitir, sino de una revelación, No es, por lo demás, una vocación 


ica. 

$ C£. infra pp. 400 s. La interpretación más sistemática de la vocación profética a 
pgytir de la fura del mensajero es la de N. Habel, "The Form and Signifcance of the 
Call Narratives”, ZAW 77 (1965) 297-323, 
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Teniendo en cuenta estos elementos y de acuerdo con los diversos esque- 
"mas comparados más arriba, es posible trazar la siguiente secuencia de moti- 
vos que componen la “palabra” de vocación: a) encargo; 6) función o tarea; 
c) objeción-renuncia; d) aseguración de asistencia; e) signo de confirma- 
ción”. Con todo, ha de tenerse en cuenta que la objeción no es momento 
constante de los relatos típicos de vocación; aparece sólo en los de Moisés 
( y E), Gedeón y Jeremías (también en el del Siervo; cf. 1s. 49. 4). Tam- 
poco es constante el “signo” en cuanto confirmación de la misión recibida 
y testimonio de que es Yahweh quien envía; aparece únicamente en los 
relatos de Moisés y Gedeón, en estrecha relación con la objeción previa. Su 
posterior transformación, por otra parte, le convertirá en un elemento autó- 
nomo con sentido peculiar. Con estas salvedades se puede retener el esque- 
"ma, en el que como elementos determinantes funcionan el encargo (con dos 
variantes), la promesa de asistencia y la función-tarea encomendada. Cada 
uno de estos elementos agrupa en torno a sí otros motivos, más o menos £- 
jos, que estructuran la forma. 

El encargo suele a veces ser introducido por una explicación de la situa- 
ción que lo justifica y en que se describe la opresión que sufre el pueblo y 
la voluntad salvadora de Yahweh que ha decidido redimirle. Tal descripción 
puede hacerla el mismo Yahweh (Ex. 3. 7 5,9; cf. 6. 2-5; Jos. 1. 2a) o ser 
puesta en boca del enviado (Juec. 6. 13; cf. ls. 6. 5; Ez. 2. 3 ss.), en este 
caso dentro del diálogo teofánico. No se trata de un elemento autónomo * 
que ofrezca un formulario inv: le. Cumple una función fundamentadora 
y como tal es de origen subsidiario y composicional. En Ex. 3. 7 5,9 esto 
aparece claro; ofrecen, por su parte, un motivo teológico que ya había re- 
cogido la introducción sacerdotal previa (Ex. 2. 23-25). 

El encargo mismo es enunciado con la fórmula imperativa 1ék, “ye” (Ex. 
3. 10,16; Juec, 6, 14; Is. 6. 9; Jer. 1. 7 (télék); Ez. 3. 1,4411; ct. Gen. 12, 1; 
3 Rey. 19. 15; Amós 7. 1: )s. 1. 2; 3. 1), explicitada a yeces en su sentido 
de misión con la aposición expresa de la raíz Salah: “ve... yo te envío” 
(Slahtika, 'eslaháka; cf. Ex. 3. 10,12-15; Juec, 6. 14; 1s. 6. 8; Jer. 1. 7; 
Ez. 2. 3-4; 3. 5-6; cf. ls. 61. 1). Este co junto de formas imperativas y ter- 
minología de misión, persistentemente utilizado en los relatos típicos de vo- 
cación, define sin género de duda el sentido y la forma de su palabra como 

“envío” o “misión”. Es la categoría que en su autointerpretación distingui- 
rá al verdadero profeta del falso: a uno le ha “enviado” Yahweh, al otro 


NAL supra po 372 a. los sequemas de Kitsch, Zimmer (), Habel y Riebter que 
coinciden esencialmente con la secuencia ent 


2 El motivo del “envío” se tematiza en ls. 6. 2,(c. 3 Row, ES 20 s) y parcialmente 
en Ez. 2. 3 66.; 3. 5 ss. Para un análisis sintáctico más detallado cf. Richter, 0.c. 
pp. 151 5s,, 156 ss. 
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10”, Si en boca de Yahweh esta terminología se refiere a la función profé- 
tica y carismática, en sí misma pertenece al lenguaje corriente y puede pre- 
sentarse en cualquier situación de envío, de orden de ir (cf, p. ej., Gen, 37. 
13, 1Ekáh 18 'esIahtka...; cf. Ex. 3. 10). Una ulterior precisación sólo nos 
puede venir de la formulación completa del encargo. 

Pero a partir de aquí la situación se diversifica y podemos distinguir dos 
tipos de fórmulas por razón de las raíces verbales que los componen, dentro 
de la uniformidad de construcción sintáctica (imperativo+imperativo o 
wégatal) *. Uno corresponde al vocabulario estricto del “envío de mensajero”, 
entendiendo por tal al encargado de transmitir una palabra (portavoz, heral- 
do...), según el esquema y situación descritos más arriba. En este caso la 
fórmula completa es: “ve y diles)” (l8k w%'3martá ['Mléhem]: Ex. 3. 16; 
1s. 6. 9; cf. Ez. 2. 4; 18k wbdibbarta: Ez. 2.7; 3. 4,11; cf, Ez. 2.7; Jer. 1. 
17; lék wédabber: Ez. 3.1; ct. Ex. 6.11; l6k wéhinnab?': Amós 7. 15). 
A esta situación y su fraseología pertenecen también la “exhortación a es- 
cuchar” (Simi'd: Ts. 6. 9; Amós 7. 16; cf. el motivo en Ex. 3, 18; 6. 12; 
Ez, 2. 5 55) y la “fórmula de mensaje” (kóh “Amar yhok)*. 

En este esquema de “envío de mensajero” las fórmulas de encargo de 
mensaje (“ve y diles”), de mensajero (“así dice Yahweh”) y el mensaje for- 
man una secuencia normativa. En cambio, los relatos de vocación que se 
configuran según dicho esquema y poseen formulario de misión y de encargo 
de mensaje (Moisés (J), Isaías, Jeremías y Ezequiel), carecen de fórmula de 
mensajero y de mensaje propio, como ya vimos, a excepción de Ex. 3. 16 ss. 
( 6. 6 ss. que lo repite). En 15. 6, 9 y Ez. 2. 4 se han transformado en mensaje 
la fórmula de mensajero (“así dice Yahweh”) y la exhortación a escuchar 
(“oíd"); en Jer. 1. 7 el mensaje es “todo lo que yo te ordene”. Esto nos 
advierte de la expresa y “consciente” utilización del esquema como instru- 
mento interpretativo de la “función profética”, al margen por tanto de su 
empleo para transmitir una palabra determinada. La vocación no es un 
oráculo destinado a otros, sino el descubrimiento de la nueva actitud del 
profeta ante el Dios que se le revela. Su mensaje propio es la disponibilidad 
de aquél al servicio de tal revelación. Esta libertad en la utilización de es- 
quemas literarios no termina aquí, como veremos. Es, de todos modos, tn 
dato que nos puede ya ahorrar desde ahora el esfuerzo y pretensión de bus- 
car esquemas rígidos y uniformes en la expresión de la experiencia profética 
de vocación. 


71; H. G. Reventlow, 'Prophetenamt und MittleramP, 
Ficlter 0.0. p. 157. 

determinación de la forma no se pueden urgir excesivamente 
las diversas construcciones sintácticas, No es posible apreciar en las mismas ningún 
valor especial; cf. Richter, 0.c. p. 153. 
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Otro tipo de formulario une la fórmula de encargo (“ve”) con verbos de 
acción: “ve y saca...” (wéhós8'; Ex. 3. 10), “ve y sal (wshóla'tá: 
Juec. 6. 14)”; asimismo en las vocaciones atípicas: “ve y vuelve, entra y 
unge...” (lék... Amadahtá: 3 Rey. 19. 15); “ve y toma por mujer...” (qah, 
*éhab: Os, 1. 2; 3, 1)%, Es claro que aquí no se puede hablar de mensajero, 
ni de estilo de mensaje. A lo sumo tal mensaje estaría implícito en el caso 
de Moisés, pero aun entonces su función excede a la de mero portavoz. En 
él se esboza ya la mezcla de los dos tipos. Este segundo formulario confi- 
gura más bien al “legado” como un lugarteniente, plenipotenciario de Yah- 
weh. Se trata así de dos módulos literarios que arrancan de situaciones so- 
ciales perfectamente tipificadas en todo el mundo oriental: el mensajero que 
funciona en la amplia gama del servicio particular y político-administrativo, 
y el lugarteniente con su preciso campo de acción en la actuación político» 
militar. La Biblia nos ofrece incluso momentos en que aparecen conjugadas 
ambas funciones, como en el caso de la embajada asiria al rey Ezequías 
(4 Rey. 18. 17 ss.) Al discutir el “Sitz im Leben” de la forma veremos que 
se da una función social que de modo estable une el aspecto ejecutivo y el 
comunicativo de la palabra del Rey: la figura del 'isir””. 

Es interesante comprobar cómo el segundo formulario, que supone el en- 
cargo de una acción no de una palabra, ha sido utilizado y desarrollado en 
el caso de los profetas. No sólo Elías (“ve... y unge”), sino también Amós, 
Isaías y Jeremías reciben orden de “golpear y herir” (Amós 9. 1), de “em- 
botar, endurecer y cegar” (Is. 6. 10), de “destruir y arrancar, edificar y plan- 
tar” (Jer. 1. 10). No es una simple transcripción del contenido y efectividad 
de la palabra divina que el profeta transmite, sino que está suponiendo una 
autocompresión de éste como autor de la historia, no como simple portavoz 
de la voluntad de Yahweh. Ya lo suponía eso la concepción dinámica de la 
palabra, que alcanza su máxima expresión en las “acciones simbólicas” que 
el profeta “ejecuta” desde un encargo de acción. Además, éste ha interve- 
nido de hecho en el curso de los acontecimientos con su “palabra política”, 
como es claro sobre todo en la primera etapa (Débora, Samuel, Natán, Ajías, 
Jehú, Elías, Eliseo). Pero aún en la época clásica tal palabra continúa ope- 
rante (ct. Isaías, la guerra siro-efraimita y la invasión de Senaquerib; Jere- 


M Sobre la estructura semántica de a Jn ¿fórmula de malvados" cl. Richter, 0.0 

pp. 154, 158 5s.; su “Sitz im Leben” de buscarse en la consulta sacerdotal 
decideracin) le relación Soo la Agunera fanta O que no es en absoluto seguro. 

Eso supondría, por lo demás, que las vocaciones de “salvador” son indirectas. 

MA veces falta algún elemento o en el gacargo: “vete de ta tlea...* (Gen, 12, 1); 
“levántate y pasa...” (qdm “bdr: Jos. 1. 

. da rta 6 ta Ape dba Y os, em tempos de David Mostra a función 
Ass: a feo are ¿políticos Ciñer val habbayit); e. 


EJno, For cia rte da Sum dal “elo”, O mazkdr, por sí sola, no basta para 

Futespeetar la función pr es en cuanto tal no es mi mensajero nl ejeentor. Es, 
NS dención, e pocos de las sentencias del rey; sobre este 

Sipesto judicial el infra mo. 151 y 144) tumbo eupra ye 33 
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mías y el asedio de Jerusalén) y el profeta es considerado por la conciencia 
religiosa de Israel como el representante y actualizador de una potencia, la 
decisiva, que opera en su historia: la palabra de Dios, Dios mismo. Esta con- 
cepción “sinergética” de la misión profética se presentará de modo más 
explícito e insistente en el motivo posterior de la “asistencia divina”. 

Intimamente ligado al encargo divino de palabra y acción aparece un mo- 
tivo que para muchos es estructural * en el esquema de vocación: la obje- 
ción-renuncia. Como vimos, se da sólo en los relatos de Moisés (Ez. 3. 11 
(E); 4. 10 ss), Gedeón (Quec. 6. 15; cf. 1 Sam. 9. 21; 18. 18; 2 Sam. 7. 18) 
y Jeremías (1. 6; cf. 3 Rey. 3. 7), y probablemente en el del “Siervo” (49. 4)%. 
Se refiere a la confesión de ineptitud (Ki) del elegido para asumir la misión 
encargada: “¿quién soy yo”... no soy hombre de palabra... soy el menor... 
soy un muchacho,..”*. Tal como se desprende de los dos primeros casos, 
el motivo pertenece al esquema de envío de “lugarteniente o plenipotencia- 
rio", sin que se pueda demostrar que pertenece también al de mensajero. 
Contra lo que afirma Habel * en Gen. 24. 5 no se trata de una auténtica obje- 
ción, sino de una información sobre las condiciones de cumplimiento del 
encargo, que no afecta en principio a la aceptación del mismo, Estaría más 
bien en la línea del estilo contractual. En los relatos de envío de mensajero 
o heraldo tenemos con preferencia la disponibilidad (o la intercesión) como 
respuesta (ct. ls. 6. 8,11; cf. 3 Rey. 22. 21; Gen. 37. 13; 1 Sam. 16. 15 ss.; 
ls, 40, 6; 42, 2 ss)*, Es, pues, un motivo de los encargos de acción y en 
ese sentido el caso de Jeremías se sitúa en la línea de la ampliación “ejecu- 

iva" de la función profética a que antes aludíamos. Sobre todo, si tenemos 
en cuenta que es constituido como “profeta de las gentes” con una función 
de pigid sobre reyes y pueblos, es decir, de plenipotenciario o lugarteniente 
de Yahweh-Rey. 

El motivo, que no es constante en el encargo de vocación, recibe un 
desarrollo sistemático en el caso de Moisés, pero ahora desde nuevos pre- 
supuestos. No se refiere ya a la aceptación de la misión por parte del comi- 
sionado, sino por parte del destinatario, el pueblo (Ex. 3. 13-15 (E); 4. 1-9 
())”. Forma, incluso, una recapitulación (4. 10-17), que vuelve a la fórmula 
de Ex. 3. 11 (la incapacidad personal). En el primer caso (3. 13-15) el motivo 


M Cf supra p. 372 mn. 10 ss; Richter, o.c. pp. 145 £.: “... der Sita im Lobo, des 
Finwandes nicht nur in den Berufungen zu suchen ist. Vielmehr ist es hier (2 Sam. 
7. 18) cin gewichtiger Auftrag mit ehrendem Angebot von Seiten eines HOhergestellten”. 

e ESPE DU no en pueda dabas, en comio, de cledón en E 20, 6 
ni en Juec. 6. 13; cf supra pp. 124, 332. Es posible que esté implícita en Ez. 2. 8; cf. 
Zimmerli, o.c. E . 75. 

% No bay fórmula fija de objeción; cf. Richter, o.c. p. 145. 

» En realidad, el siervo de Araba mo act como, mensajero", sino más bien 


como gerente o plenipotenciario (hammasal bikol “Aer 16; ct M1. 40 5) en el 
cumpilizlento de tun deber paterno. 
1% El profeta como mensajero de la palabra reacciona más bien ante su encargo 


con el modo de la “imercesión” ls. €. 11: Amár 7, 25) o Himplementa no “ruacilongo, 
como en el caso de Ezequiel, Se limita a cumplir; cf. supra p, 197 n. 68; p. 205 n. 102. 
A CL supra pp. 8l ss; Richter, 0.c. p. 146. 
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de la objeción se une inmediatamente no al del encargo, sino al del “signo”, 
y por su medio al de la credibilidad de la misión; en realidad Ex, 3. 13 con- 
timús el tema del signo iniciado en el versículo precedente con un valor co- 
munitario (éxito de la empresa, adoración en el monte santo). Ahora se 
trata de una auténtica “objeción”, no de una negativa o recusación del en- 
cargo recibido, Dicha objeción se sitúa en la línea de la justificación carismá- 
tica, tanto del jefe como del profeta, que se resuelve desde su éxito", La 
solución inmediata de la objeción está en el “signo”, del que hablaremos 
luego. 

En su forma de “objeción-renuncia” el motivo pertenece al estilo de corte 
y aux al lenguaje de la “cortesía” oriental', Ante la designación para una 
función, la más alta, se responde con una modesta, reticente recusación de 
la misma; lo que no decide todavía nada sobre su sinceridad, pues puede 
apoyarse en la real dificultad de la tarea", En todo caso, hay que excluir 
que se trate de un rasgo de pusilanimidad temperamental, como se ha pre- 
tendido ver en Jeremías, y que desde luégo hay que descartar en Gedeón, 
Saul y David*. El motivo no es exclusivo de los relatos de vocación, ni in- 
dispensable en ellos, También la disponibilidad incondicional puede ser res- 
puesta al encargo recibido (cf, Is. 6. 8; 3 Rey. 18, 21)*%, dentro del mismo 
estilo de corte. ¿Se puede atribuir la diversidad al encuadramiento teofánico 
o de visión, que excluiría la objeción y el signo?*. Podría ser, pero, teofa- 
nía (de ángel) tenemos también en el relato de Moisés y en el de Gedeón. 
Ta ausencia se debe más bien a la forma que toma la elección y a la función 
encomendada: “deliberación” en el consejo divino (“¿a quién enviaré...?”) 
para elegir un mensajero, en vez de “designación” o “predestinación” para 
nombrar un lugarteniente. Tenemos así dos formas posibles de representar 
la aparición de Yahweh-Rey, con un paralelo, sin duda, empírico en el modo 
de actuar el consejo regio. En realidad, las correspondientes reacciones, dis- 
Ponibilidad y reticencia, abocan al mismo tema literario: una a la “enco- 
mienda” definitiva (*ve, yo te envío”) y otra a la “confirmación” del encargo 
y a su aceptación. Son motivos funcionales que se engloban en un tema más 
amplio, el de la misión. Por otra parte, tenemos demasiado poco material (en 
realidad, sólo dos relatos teofánicos y “deliberativos”), para concluir con 
seguridad a la existencia de diferentes formas narrativas como modelos es- 
tables y prefijados. Máxime cuando sus variantes encajan en una secuencia 


3» El mismo clima apologético se nota ya en los milagros “reversibles” de tradición 
mesopotámica (cf. supra p. la3ó, en el tema de las “murmuraciones” contra Moisés y 


HarvTR a 
C£. Reventlow, o.c. p. 52; H. Gressmann, Die Anfánge Israels, SAT. (Góttingen 


Desde luego 1s. 6, 5 no se puede considerar como "objeción"; cf. Kilian, 0.c 
p- 365; Richter, 0.c. p. 145; en contra Reventlow, 0.c. p. 52, 
ie “C£ Killan, 0.c. p. 365; Zimmerll, 0,0, p. 18. 
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unitaria más amplia y uniforme. De muevo la unidad de la forma debe juz- 
garse ante todo desde la unidad de la situación. 

De hecho el encargo y la objeción-disponibilidad se integran con el mo- 
tivo siguiente, la promesa de asistencia, en un todo único que constituye un 
muevo diálogo, netamente diferenciado del teofánico previo y que por su 
temática puede ser definido como diálogo de misión. Es este el tema que se 
pretende afirmar en él. En los relatos en que aparece la objeción, ésta desem- 
boca en una nueva palabra divina, que es su “respuesta” y que garantiza al 
elegido la seguridad y la asistencia. Se sitúa así en el mismo ámbito dialéc- 
tico y psicológico. Pero es un motivo más universal en el esquema de yoca- 
ción y se da aun cuando falta aquélla de modo explícito", aunque siempre 
está presente la “dificultad” de la misión. Se configura según un doble for- 
mulario. En primer lugar con el clásico cliché negativo “no temas, no tiem- 
bles..." ('al tir, 'al téhat) que a veces se presenta sólo (cf. Ez. 2. 6; 3. 9)%, 
pero que normalmente desemboca en la aseguración positiva “porque Yo 
estoy contigo...” (Ki "ehyeh “immák, Ki 'ittóka "dni; cf. Ex. 3. 12; Juec. 6. 
16; Jer. 1, 8,19; cf Deut. 31. 23; Jos. 1. 5,9; 1 Sam. 3. 19)%, Pero otras 
veces también este motivo se amplía con una promesa expresa de ayuda e 
intervención divina a través de una acción maravillosa (Ex. 3. 20; 7. 3), con 
aseguración del cambio interior e irresistible de su enviado (Jer. 1. 18; Ez. 
3. 8 5) o incluso con la descripción de la colaboración entre mitente y emi- 
sario (Amós 9. 1). Esta manera de asegurar la asistencia y presencia divinas 
resulta especialmente clara en la vocación del “Siervo” que es presentado 
insistentemente como objeto de una especial protección de Dios (ls. 42. 1,6; 
49. 2) y como instrumento de su acción (“espada, saeta”, 49. 2). En este con- 
texto vocacional la "promesa de asistencia” tiende a resaltar la subsidarie- 
dad de la función encomendada y su infalible eficacia. El llamado no está 
solo, sino que Yahweh está con él en su cumplimiento de la misma, colabora 
con él. No sólo le comunica una orden o una palabra, sino que le sostiene 
en una misión. Esta synérgeia es la garantía del éxito. 

En relación con esa “confortación” del elegido y el valor y urgencia que 
la “asistencia divina” cobran, puede aparecer el motivo de la obstinación del 
destinatario (Ex, 3. 19; 7. 3-5; Bz. 2. 5; 3. 5-7; ct. 15. 6. 9 55) y su expresa 
oposición a la misión encomendada (Jer. 1. 17; Ez, 2. 1 ss.; 3. 5 ss). Este 
contexto de “dificultad” a que ha de enfrentarse el enviado reclama la asis- 


3 En el caso de Jeremías va acompañado del rechazo expreso de la objeción Cao 
digas..."); en el de Ezequiel de una exhortación a deponer toda rebeldía (“no seas 
también rebelde...) 

Cl. supra n. 74. En Juec, 6. 23 el temor no se refiere a la misión sino al 
ento cto, a Jos. 1. 69 el motivo toma forma positiva (“se fuerte y valiente....”; 
et. Jer. 1. 17), peto su sentido es otro; cl. supra pp. 107 5. 

EW 20 968 139-173: a, 0.0 
Zimmerli, “Ich bis . 194 5. 
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tencia divina, a la vez que pone de manifiesto el destino de la palabra y vo- 
luntad de Dios en el mundo. En principio, su realización y aceptación está 
abocada al fracaso, típico destino de la misión profética (cf. Ex, 3. 19; 6. 9; 
ls, 49. 4). No obstante, el éxito definitivo está garantizado por la asistencia 
divina (Ex. 3. 19 s.; Jos. 1. 5; 3 Rey. 19. 17; Os, 3. 4; Amós 9. 1; ls. 6. 
11 ss.; Jer. 1.17 ss.; Ez. 2. 5; Is. 40. 8; 42, 3; 49,75). 

Por lo demás, las fórmulas de “confortación” y de “asistencia” son de 
estructura sintáctica tan elemental y de uso tan polivalente que cualquier 
intento de precisar su peculiar “Sitz im Leben” ha de quedar forzosamente 
muy hipotético. La expresión “no temas”, p. ej., es desde luego abundante- 
mente empleada en contexto teofánico'", así como en los oráculos de sa- 
lud* y en los formularios de guerra santa*"; pero también es usada en 
otros muchos contextos de la vida corriente '%, En todo caso, su uso en el 
esquema de vocación es independiente de los mencionados; desde luego, 
no se refiere a la teofanía sino a la misión encomendada; y ésta, fuera del 
caso de Gedeón, no se configura como misión de “guerra santa” *". La “con- 
fortación” puede venir motivada por las más variadas causas y en el caso de 
la vocación por la dificultad que entraña ser portavoz y ejecutor de la pala- 
bra y voluntad de Yahweh en un contexto de prevaricación u obstinación. 
En ella se revela la conciencia de la “alteridad” profética, la victoria carismá- 
tica sobre el “reto” de la situación histórica, Dígase lo mismo de la fórmula 
de asistencia “Yo estaré contigo”; aun admitiendo que se trate de una es- 
tructura básica de la fe y piedad nomádica de Israel, que supone al pueblo 
y a su Dios “de camino”*, su uso no se limita a una situación determina- 
da', Abarca todas las que precisan “ayuda” (guerra, viaje, juicio, misión...). 
En las vocaciones, fuera del caso de Moisés, no aparece ese contexto de 
“marcha”; es más una promesa de “asistencia” que de “acompañamiento” y 
va estructuralmente unida al motivo precedente como su justificación (ki). 
Forman una unidad de composición y sentido. 

El último elemento de este esquema de misión cuyo significado mos co- 
responde analizar es el del mensaje-tarea. En su aspecto formal ya hemos 
notado repetidamente su carácter totalizador y genérico. En cuanto “acción” 


4 E, L. Kóhler, "Die Offenbarungsformel “Fúrchte dich nicht” im A.T/, STZ 
36 (1919) 33 ss.; Lindblom, "Theopbanies" p, 91; Lande, o. c. p, 92; J. G. Heinz, 'Oracles 
prophétiques et “guerre sainte" selon les Archives royales de Mari', SVT 17 (1969) 121. 
Begrich, 0.c. pp. 219, 224; Reventlow, 0.c. pp. 48 5. 70 s.; H. M. Dion, 
bar Spsviaretal Fradition and the Literary Form of the “Oracle of Salvation”, CBQ 
3. A Reventlow, o. e. p. 55; pero en contra H, M. Dion, "The "Fear Not” Formula 
and the Holy War”, CBQ 32 (1970) 565-70. 
le Cf. Kóhler, 0.c. p. 37; Lande, o.c. pp. 92 s.; Dion, 0.c. p, 205. 
az Ta simbología “militar” de Jeremías (1. 17 55) no es de "guerra" sino de “resis 
tencia”. En todo caso se trata de xje metafórico. 
ms CÉ Preuss, o.c. pp. 171 s. (a partir de David adquiere sentido de simple asís- 


me Ia fórmula no es típicamente cúltica, ni exclusiva del vocabulario de guerra 
santa ni del de vocación; cf. Preuss, o.c. p. 155; Richter, o.c. p. 151. Sobre su utill- 
zación como "saludo" c£ Lande, o.c. p. 12. 
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engloba toda una situación histórica en su complejidad (el éxodo, la con- 
quista, la guerra madianita, las crisis religioso-políticas de la época monár- 
quica). Tales tareas no son, pues, encargos concretos sino sintéticos '%; de- 
finen una existencia no una actuación singular. Igualmente, los contenidos 
que introduce la “fórmula de mensajero” se reducen al aspecto de “palabra 
de Yahweh” que los caracteriza (ls. 6. 9; Ez. 2. 4; 3. 4,11). Otras veces se 
hace referencia expresa a su carácter universal (“a quienquiera te envíe irás, 
todo lo que te ordene hablarás”; Jer. 1. 7; cf. Jos, 1. 9), o se introduce una 
situación compleja que Juego se irá explicitando (Ex. 3. 16 ss). 

En cuanto al contenido, los encargos primitivos de acción propiamente 
tal poseen un sentido salvífico para Israel: Moisés he de sacar al pueblo de 
Egipto (Ex. 3. 10), Gedeón es enviado a salvar a Israel (Juec. 6. 14; cf. Gen. 
17. 2-3: Abrahán ha de marchar hacia la tierra, objeto primero de la pro- 
mesa; Jos. 1. 2 s.: Josué debe entrar en ella para realizar definitivamente 
tal promesa; 3 Rey. 19. 15-18: Elías debe ungir a los que han de enderezar 
la historia del pueblo). En esta misma dirección se mueve el mensaje (“ve 
y diles...”) del relato yahwista de la vocación de Moisés (Ex. 3. 16 ss.: 
Moisés debe comunicar a los ancianos la decisión salvífica de Yahweh y 
juntos deben transmitirla al Faraón). En realidad, el encargo de “mensaje” 
lo es de “acción”, que Moisés y el pueblo deben llevar a cabo (“le diréis... 
déjanos ir”). 

A partir, sin embargo, de las figuras estrictamente proféticas el encargo 
de acción, que traduce e interpreta en su profundidad el encargo de mensaje, 
adquiere un tono fundamentalmente condenatorio y de desgracia para Israel. 
Esto aparece ya en Samuel (1 Sam. 3. 11-14; condenación de la familia sa- 
cerdotal anfictiónica), aunque no tengamos en él un mensaje profético es- 
tricto”, El encargo que recibe Elías (3 Rey. 19. 15-18: deponer dinastías, 
desencadenar un juicio de exterminio en el pueblo) y aún más el de Amós 
(7. 8,10-17; 8. 2; 9. 1-4: anunciar el exterminio incondicional y general del 
pueblo) y Oseas (1. 4,6,9; 3. 4: deposición de dinastía, abandono del pueblo, 
destrucción) manifiestan la misma dirección. En el caso de Isaías (6. 9-12: 
encargo de “endurecer”) y de Ezequiel (2. 4; 3. 4/7: encargo de profetizar 
aunque no hagan caso) el elemento de juicio llega paradójicamente al colmo, 
al ser la palabra profética causa directa, y así intentada, de la obstinación 
y castigo del pueblo. En el primer caso el castigo se explicita con todo 
detalle (Is. 6. 11 s.: deportación total del pueblo); en el segundo Israel vive 
ese castigo ya (exilio), pero sin aceptarlo (Ez. 3. 5 ss). No obstante, es po- 
sible apreciar en varios de estos relatos el fondo salvífico irrenunciable de la 
Teología yalwística; así, en Oseas (3. 4 5.: “durante muchos días... luego 
volverán...”), Ezequiel (2. 5: “reconocerán que hubo un profeta en medio 


== CH supra p, 387; 1. Ensnell, The Call of Jocik fUppeala 1969) p. 26, considera 
a vocación una “pregnant raloran diversamente la "concreción" del men- 
saje Wildberger, Jesaja p. 254 (ao es una consideración general sobre el resultado de 
la ggtuación profética) y Zimmer 0.0. p. $1 (el destinatario es concreto) 

C£. supra pp. 141, 387 m. 85. 
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de ellos”) y sobre todo en Jeremías (1. 10: “te constituyo... para edificar y 
plantar”). De todos modos, en los mensajes de vocación predomina el tono 
de juicio y condenación, 


d) Signo 


En conexión con el tema de la “confortación” y “promesa de asistencia”, 
es decir, dentro de la respuesta aseguradora de la “misión” encomendada, 
aparece en los relatos de vocación el signo (191) (Ex. 3. 12: ofrecido y de 
naturaleza profética; cf. Ex, 3. 20; en Juec. 6. 17: pedido y de naturaleza 
teofánica) *. En ambos casos el signo tiende a asegurar al “elegido” de que 
“Yo te envío”, de que “has hablado conmigo”. Constituye así una continua- 
ción dialéctica del tema de la objeción que se da en esos relatos de encargo 
de acción. 

Es difícil hallar en el ámbito socio-político del que arranca el esquema de 
misión (“mensajero o lugarteniente”), el momento correspondiente al del 
signo con ese valor de “aseguración”. Parece ser una categoría estrictamente 
religiosa, unida fundamentalmente al tema de la “fe”. En este contexto apa- 
rece frecuentemente en la literatura profética, incluso con el giro que tene- 
mos en Ex, 3. 12 (zeh léka ha'ót; ct. 1 Sam. 2. 34; 4 Rey. 19. 29; 20.9 = 
1s. 37. 30; 38. 7; Jer. 44. 29)". En el relato yahwista de la vocación de Moi- 
sés (Ex, 4, 1 5s.; cf 3. 13-15: relato elohista) este elemento se tematiza y 
cambia de sentido: no se trata de afirmar ya la fe del enviado, sino de los 
destinatarios (“si no creen...”). Se transfiere a ellos ahora todo el juego de la 
Objeción-signo que en principio operaba dentro de la conciencia individual 
de misión y en relación con su aceptación. El tema del signo, pues, debido 
quizás a su peculiaridad religiosa como prueba apologética, se ha indepen- 
dizado y convertido en un elemento nuevo del esquema de misión, incluso 
con un sentido diverso del que manifiestan los dos Ingares citados anterior- 
mente (Ex. 3. 12; Juec. 6. 17). 

En los otros tres relatos típicos de vocación (Isaías, Jeremías y Ezequiel) 
aparece también este momento del “signo”, asimismo íntimamente ligado a 
la confirmación de la misión, pero con un sentido más amplio que el de la 
mera “credibilidad”. Se trata de acciones simbólicas, realizadas por Dios o 
su ángel, con un claro valor de “investidura”, Esta, por su propia funcio- 


dos 


en 
la razón de “profecía” que tiene la tarea de la vocación. Así 
aparece en el caso de Abrabán (“te convertiré,... daré”), Moisés (E, ] y P: “adorareis... 
te harán caso... no os dejará ir... no os escuchará”), Semuel (“voy a hacer”); cf. tam 
bién Es. 2. 5 (“sabrán que hubo un profeta en medio de ellos”). El tema del “signo 
emerge igualmente en la profecía del Emmanuel, en las del Déxtero-Isaías y en la tra- 
dición de los “signos y prodigios" del éxodo. Además, es normal como “memorándum” 
de aljanza; y en Gen. 15. 13 adquiere éste de muevo sentido de "anuncio"; cf. supra 
p. 80 n. 46, 
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nalidad, tiene el sentido de una plasmación “pública” y solemne de la misión 
encomendada; es su dramatización ritual. Su vivencia por parte del profeta 
posee todo el valor de una confirmación en el encargo recibido, aspecto en 
el que coincide con el “signo” en su primer sentido. La “investidura”, de 
todos modos, nos traslada ya a otro horizonte social en la comprensión del 
encargo de vocación. Esta aparece como un oficio o función estable; el “lla- 

” es un “asumido” al servicio permanente de su señor, La objeción o 
dificultad quedan absorbidas en “consagración”. De hecho, en los tres casos 
se trata de ritos conocidos en el Oriente antiguo **. 

La “purificación de labios” a que es sometido Isaías tiene paralelos tanto 
en Mesopotamia como en Egipto *. Sobre todo, es de interés el ritual egip- 
cio denominado “abertura de la boca"”*, Realizado originariamente sobre 
las estatuas, pasó luego a ser ritual fúnebre practicado sobre las momias: a 
través de una serie de lustraciones, unciones, invocaciones, investiduras y 
ritos de contacto (con el dedo meñique en la boca y labios, p. ej, o con deter- 
minados instrumentos) se les capacitaba para “hablar ante los dioses”, Es 
fundamentalmente un rito de integración con y asimilación a la divinidad 
según el mito de Osiris: “su boca ha sido abierta, le he puesto ante los “Ve- 
races”... Tu boca ha sido abierta... Tú hablas ante los dioses de Re, tu cla- 
mor se oye en Dep... te mezclas entre los dioses del Cielo. No puedes dis- 
tinguirte de ninguno de ellos...” *. En este sentido, es sorprendente el para- 
lelo con la situación de Isaías, quien después de purificado es admitido al con- 
sejo divino y puede hablar en él. El ritual tiene también elementos que re- 
cuerdan la “imposición de las palabras en la boca” a Jeremías con el con- 
tacto de la mano sobre ella. Asimismo, de la “manducación del rollo” tene- 
mos paralelos en la literatura oriental aunque menos significativos '*, De to- 
dos modos, no se trata propiamente de ritos oficiales de investidura, ni es 


'= En ningún caso aparece, en cambio, el ritual de la “imposición del manto"; 
E J6l a, 7Ó; 172 2. 225 281 2 54 


Len 
Procendings of the XI Intermational Congress... History of 


Mundo franesricual (Wiesbaden, 1960): $. Bierko, 

Mouth" (Wp. t-r3) and its Interpre- 
salon! Amen 12 096) 201.16; Y. C. Goyo, Ritnels Junérares de Pencionna copie 
Paris 2972 pp. 89 ss. 


se GE sur y. 512, Pta una Saformación general sobre el ritual regio en Israel 
dl G, Von Rad, "Das jidische Kónigerical”, TLZ 72 3347) 21116 ==, Gesammelte 
Studien zum A.T. (Múnchen 1965) pp. 205-13; R. Patal, "Hebrew Installation Rites”, 
HUCA 20 (1947) 143-225; R, De Vaux, Les Institutions de PA.T., y. 1 1961) 
pp. 155 ss. Acerca del rito de "Imposición de las manos” (cf, Deut. 34. 9) cf. A, Parrot, 
W“Cérémonie de la main" et relnvestiture', Studia Mariana (Leld: EE 
(aquí aparece la “varita” o bastón como instramento de "investidura 
poi 0 47 Te Copresas imposigos cl Hands, Neo Cothelo Ena 
paedis, y. VIL pp. 400-3. Quizás en este rito tiene su origen la fórmula de revelación 

eb. 
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posible demostrar la dependencia de los textos bíblicos respecto a tales ri- 
tuales extrabíblicos. Se trata, por lo demás, de gestos elementales para cuya 
comprensión y derivación hay muchos elementos en Israel. 

Con todo, no sabemos que hubiera en la religión de Israel un ritual con- 
creto de investidura de profeta. La interpretación de los relatos de vocación 
ofrecida en este sentido por Reventlow"" no posee ninguna confirmación 
bíblica, La vocación se presenta como un momento experiencial religioso no 
ceremonial, aunque en principio no se excluyan ambos aspectos. Tal yiven- 
cia de vocación asume y se expresa según módulos cúlticos, pero no son 
éstos la que la modelan a ella. Conocemos, por otra parte, el ritual de inves- 
tidura del Rey, posteriormente aplicado también al sacerdote: la unción 
Sin embargo, en muestro caso no se habla de tal ritual. Ni los profetas ni 
jefes carismáticos como Moisés y Gedeón son interpretados en su vocación 
desde el esquema regio”, aunque este rito de la unción tenga antecedentes 
premonárquicos en Israel *. Su connotación “dinástica” está en oposición 
con la teología subyacente en los relatos de vocación. En los tres casos men- 
cionados, en cambio, el ritual dice relación directa a la “palabra” y en ese 
sentido la imagen del profeta habría que buscarla en la figura del heraldo 
o portavoz, con un oficio estable, más que en la de un mensajero circuns- 
tancial, De éste, en cuanto tal, tampoco tenemos indicios en la antigliedad 
de que fuera “investido”, ni de que funcionase establemente en su cargo'%, 

Así, en los mismos relatos de vocación, entendida ésta como investidura, 
aparece un indicio claro de que la autocomprensión y función que suponen 
debe buscarse en otra dirección. Quizá la orientación más clara a este res- 
pecto mos la ofrezca el relato de Jeremías que nos dice: “te constituyo 
pagid...” (hipgadriká)'*, La investidura de profeta es así un encargo de man- 
do; es decir, añora aquí la figura del “visir”, del “lugarteniente”, que ya 
aparecía en el encargo de “acción” del momento anterior**. Habremos de 


43, 273 s., 280 s. 
..c- p. 224. Sobre el sentido general de la “unción” en Israel c£. 
als Rechtsakt im A.T. und im Alten Orient, BZAW 87 (Berlin 1963) 
depende de la regia). El primitivo rito de “investidura” sacerdotal 
manos”; sol 


Gesammelte Studien zum A.T. (Miinchen 1966) pp. 311 a. 


12 C£ supra p. 86 sobre la imagen “regia” de Moisés. 

Je C£ Kutsch, o.c. pp. 54 s. (unción de Saúl y David); Patal, 0.c. p. 153. 

3 El paralelo más válido sería el del mazkir, sí conociésemos su función € inves- 
tidura como heraldo o portavoz oficial del “consejo” y tribunal regio. Pero aún tal 

debe ser “enviada”, poseer la característica de “mensajero” del Dios distante; 

supra m. 95, 

1, SL Gen. 39. 5; 4 Rey, 7. 17; 25. 23; Jer. 40. 7,11; 41. 2,1018; pagid, Jer. 20. 
1; 52. 25; 4 Rey. 25. 19... 

15 Es en definitiva li que es “investido” Josué, Sobre ella 
opina Lohfink ... als festes Formular einer Art 
Amtscinsetzung. hier untersuchte dtr Redeschema fúr Amtseinsetzungen (Ermu- 
tigungsformel-Nenaung einer el) scheint nicht rein Jiterarisch 
zu seín, sondern auf einer tatsic brauchten Redeform bei Elnset uni 
Beschlissen zu Unternehmungen al 1"; cf N. Lohfink, "Die denteronomistische 
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volver sobre ello, cuando tratemos de precisar el “Sitz im Leben” de estos 
relatos. De momento nos baste constatar el doble elemento, palabra y acción 
simbólica (purificación, contacto e imposición, manducación; “esto toca. 
te pongo... come...”), de que se componen estos ritos de investidura Y y 
que autoriza a hablar de una vivencia “sacramental” de consagración u or- 
denación profética. Que no se trate en cambio de un ceremonial cúltico lo 
prueba su misma variedad, como apuntábamos más arriba*. La vivencia 
psicológica objetiviza la necesidad de plasmación del arquetipo que ha en- 
gendrado la forma literaria y que la soporta; es la prueba más clara de la 
operatividad interna de ésta. El profeta en su vocación encarna una figura, 
una función que socialmente se transmite por tal investidura”. Sin el sa- 
cramento el simple encargo no se “experimenta” en toda su realidad. Por 
él Yahweh se hace presente y activo en el profeta de manera inequívoca, la 
palabra se actualiza y encarna en acción, que es la manera más intensa y 
convincente **, se logra el contacto con Dios que consuma la entrada en el 
ámbito de lo sacro y la participación en su fuerza: ve, oye y es tocado (ls. 
6.7; Jer. 1. 9; Ez. 3. 2). 

Sentido de “investidura” tiene incluso el “signo” en los relatos de la vo- 
cación de Moisés. Por €l es dotado de un poder taumatúrgico (J) o de un 
conocimiento profético (E) que harán su misión crefble y aceptable ante el 
pueblo**, En ambos casos se trata de una “capacitación” para el cumpli- 
miento de su misión que no afecta propiamente a su conciencia de la misma, 
como era el caso en el diálogo-objeción previo, sino a su eficacia y reconoci- 
miento por el pueblo. Resulta así la confirmación de la misión encomendada 
a través de un signo que hace sensible la aptitud para su cumplimiento, es 
decir, una investidura. 

Se puede percibir aquí, no obstante, una evolución en la función del sig- 
no, desde un aspecto más apologético a otro más sacramental. En el primer 
caso la investidura tiende a hacer más evidente y aceptable a los demás la 
función del enviado; en el segundo, esa “aceptación” pasa a segundo plano 
y la investidura se mueye dentro del ámbito de la “confirmación” del propio 
sujeto en su misión. De ese modo se ha vuelto al sentido primitivo que el 
“signo” tiene en Ex, 3. 12 y Juec. 6. 17 (aseguración del sujeto), pero desde 
un motivo literario tomado del contexto social que supone el reconocimiento 


1». 250, 280, 312; Reventlow, Liturgie pp. 7475. 
2nL. la variedad del sito encuentra $u unidad en el contenidos 
creade 


E 7 Das es ir ie a sie E pe macht. In dem 
st das Wort Jalnwis (Jer. M ist sozusagen A 
ee meine dad ap Ue o: E O 

De 4 ist fur dieses Wort gehelligt 

a son selber ist der Mund Jahwis (Jer. 15. mA 

Die pots 'Gottes bel den alttestamentlichen Propheten (Oslo 
85. 


Adviértase el carácter "apologético” de los milagros “rever- 
el “Enuma ells" y en Es. 4. 1 ss. 
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público de tal misión. Ambas concepciones del signo manifiestan una misma 
fundamental necesidad de certificar, de asegurar, de concretizar el momento 
vocacional con un elemento que lo fije y objetive. Por lo demás, esta nece- 
sidad y función del signo se aprecia en otras formas literarias de la Biblia, 
p. ej., en los relatos de alianza, de vocación indirecta y en los oráculos pro- 
féticos *», 

Este elemento del signo-investidura como parte de la forma de vocación 
es decisivo para determinar el “Sitz im Leben” o la función original desde 
la que es entendida y expresada la figura del “llamado”. En principio aquél 
es rastreable en cualquier forma literaria por ineludible enraizamiento de la 
literatura en la vida social y por ser fruto de una función vital de la misma. 
Pero en las formas literarias religiosas lo es mucho más, dado su carácter 
simbólico, El mundo religioso es siempre un universo transpositivo, construi- 
do siempre “a la manera de otro”. Se deben distinguir así siempre dos “Sitze 
im Leben” de la literatura religiosa: uno cúltico, donde se vive, y otro pro- 
fano, de donde arranca el esquema expresivo. El recurso al culto es siempre 
penúltimo para una perfecta comprensión de la expresión religiosa, 

La posibilidad de considerar el relato de vocación como transcripción de 
una “ordenación” peculiar del profeta no se impone *”, Podrían, en cambio, 
reflejarse en él otros rituales de ordenación de funcionarios cúlticos. Esto re- 
sultaría aplicable sobre todo al caso de Isaías y su rito de purificación *. 
Pero los esquemas de investidura o consagración que se conocen en la Bi 
blia (de sacerdote, de názir, de rey) no incluyen tal rito. Por lo demás, la 
pretensión de considerar el profetismo como una función cúltica y enjuiciar 
desde ahí el sentido de su vocación no resulta aceptable“, Incluso la desig- 
nación del profeta como “promulgador del derecho de Yahweh” o “media- 
dor de la Alianza”** deriva del contenido de su predicación, pero no dice 
nada respecto a su función en el culto de Israel y la figura-símbolo bajo la 
que aquella es vivida. 

A este respecto el análisis de la forma literaria, en cuyo formulario ha 
de buscarse en definitiva su “Sitz” o autocompresión, manifiesta una con- 
cepción compleja de la figura del profeta. En ella se funden la del “mensa- 
jero” o “heraldo” que es “enviado” con una palabra (Moisés (J), Isaías, Eze- 


42 C£ supra n. 123: “It is known that the baru-priest in Mesopotamia, whose 


themsel this fune "Washing, putting on clean clothes, ancinting With ol and 
lves for ction; E, putting on es, an e 
purifying the lips with cedar wood, meal, and other ritually cleansing substances. 


lom, Prophecy 
A. Haldar, Associations of the Cult Prophets 

amore £he Ancient Semites (Úppaela 1945) po. 1 6, 93 85, 205, 

CÉ. supra p. 379. 

CL. H. ]. Kraus, Die prophetische Verkandigung des Rechts in Israel (Zurich 

E ds cartas Eo “juez” menor sería la primera encarnación profética 

les funciones, Para la concepción cultual del "mediador de la Allanza" CL infra 
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quiel, Déutero-Isaías, Trito-Isaías) y la del “visir” o “lugarteniente” que 
es investido y encargado de una acción (Jeremías, Molsés (E), Gedeón)*. 
De hecho, podría verse incluida la función de “portavoz” en la compleja de 
“visir”, como transmisor de la palabra del Rey. Pero, por otra parte, la ni- 
tidez del formulario de mensajero hace que no se pueda excluir esta figura 
explícita de la autocompresión del profeta, que no sólo “transmite” sino que 
“trae”, “aproxima” al hombre la palabra de Dios. En todo caso, ambas fun- 
ciones deben ser entendidas desde la concepción de Yahweh-Rey que decide 
en su consejo la suerte de Israel y encarga a su ministro —mensajero y lu- 
garteniente— su transmisión ', Es así una palabra judicial, una sentencia 
que configura el destino de Israel %, En realidad, la complejidad de la figura 
profética y su vocación deriva de la específica vivencia de esta palabra de 
Dios como dinamis operativa. Portador de una palabra eficaz, el profeta es 
más gue un mensajero o heraldo; simple transmisor de la palabra, su acción 
se agota en su mensaje, no posee ningún otro medio de actuación. Sus mis- 
mas acciones simbólicas son maneras de “palabra”. Este sometimiento a la 
eficacia de la palabra divina es, por otra parte, lo que unifica en un mismo 
sentido las vocaciones de caudillo carismático y de profeta, relegando a se- 
gundo plano lo específico de la actuación humana. También el profeta rec! 
birá encargos de “acción” (política y simbólica), a la vez que la “acción” del 
jefe obtiene su valor del encargo “profético” que la origina. 

Ello ha hecho que desde antiguo una misma figura, la de Moisés, haya 
podido ser concebida desde ambas funciones, la de mensajero y la de Ingar- 
teniente de Yahweh. En ambos casos la figura de Moisés es entendida desde 
una función y misión más amplia que la de “mediador de la Alianza”. Po- 
demos decir que este aspecto ya incluido en su función de “visir”, a quien 
incumbe transmitir las condiciones de los pactos concertados por el 'Gran 
Rey”. No es posible demostrar que se trate de un “oficio anfictiónico” que 
encarna la imagen de Moisés profeta (Deut. 18. 15 ss) y reproducen los pro- 
fetas posteriores *, Estos aparecen entendidos en su vocación como Porta» 


ue. La figura del “heraldo” aparece sobre todo clara en el “Siervo”; cf. supra p. 343; 
W. Zimmerll-J. Jeremias, he Servant of God. (London 1965) p. 32; ]. Begrich, Studien 
zum Da ja, BWANT 25 (Stuttgart 1938) p, 165; H. E. Von Waldow, Anlasr 
und Hintergrund der Verkiindigung des Deuterojesaja (Bonn 1953) p. 54. 

1 Ya B. Dulm, Das Buch Jesaja, HKAT (Góttingen 1922) p, 68, considera a Jsafas 
como “Geschiltstriger" de Yabweh en virtud del encargo recibido en ls, 6. 8, El 
modelo bíblico más claro de investidura de “visir” lo tenemos en Gon. 41. 37 55, 
Gosé);, en él aparece la deliberación del Faraón con su corto, la investidura y el 
“signo”; cl. supra p. 47. 

34 Cl. supra p. 343. 

35 Cf supra n.59 y p.248 n.42; cl. 3 Rey. 7.7, la “sala de juicio” real en Jerusalén. 

1 Así lo sostienen H. G. Reventlow, 'Prophetenamt und Mittlerame, ZTK 58 
(1961) 280 ss, (c£, supra pp. 425); Von Waldow, o.c. pp.826s.; H.J. te 
in Israel (Milncben 1962) pp. 130 ss. No tenemos datos tal función. Los 
textos de “renovación de la Alianza" (ct. Jos. 24; 4 Rey. 23; Nehem. 8) abogan más 
bien por el “jefe” de la comunidad como “mediador” de la misma. Por Otra parte, 
Deut. 18, 15 ss. más que desde una tradición institucional habla desde el triuafo y 
aceptación del movimiento profético, tan determinante en la ideología del Deutero. 
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dores de una función más amplia; la “palabra” que se les encomienda es mu- 
cho más que una palabra de restauración y mediación. Propondrán incluso 
la abolición de la misma Alianza. La figura del mensajero-plenipotenciario, o 
si se prefiere la del “visir”, es la que mejor reproduce su autocomprensión. 
La investidura y su signo “revive” el correspondiente” momento” del pro- 
tocolo de corte, aunque modelado desde la realidad específica de su fun- 
ción: la transmisión de la “palabra”. Por eso ésta es la que se entrega como 
signo y objeto de la investidura. Hay, por consiguiente, una transmutación 
del ritual y no se puede pretender que las investiduras proféticas reproduz- 
can literalmente “un” protocolo de corte antiguo. Aun dentro de la misma 
situación, representan vivencias diferentes y originales de la fe yahwística'. 


e) Conclusión 


Los relatos de vocación terminan generalmente reasumiendo algún tema 
básico del esquema analizado más arriba (cf. Ex. 4. 10-16, la objeción; Juec. 
6. 22 ss., confortación; Is. 6. 12 s., mensaje; Jer, 1, 17-19, confirmación y 
confortación; Ez. 3. 4-9,10-11,12 ss., confortación, confirmación, teofanía; 
1 Sam. 3. 19 ss. confirmación en la palabra). El momento es preponderante 
mente literario y tiende a cerrar el relato como un todo artístico perfecta- 
mente delimitado en sí mismo. La disposición quiástica e inclusiva es la for- 
ma predominante, como psicológica y literariamente corresponde a su fun- 
ción de “conclusión”. El relato queda así aislado y adquiere validez por sí 
mismo, sin remitir a una ulterior prolongación de su experiencia básica. Esta 
se afirma como una experiencia psicológica específica, tal como su contenido 
teofánico hacía suponer. 

Cumple además tal conclusión un papel complementario de “confirma- 
ción” en la misión recibida y queda así íntimamente unida al complejo de 
temas centrales (misión, objeción, confortación, signo) y pone de relieye su 
valor determinante. Es como el eco humano ante una situación que de cara 


nomio. El “mosaísmo" de la figura profética (ct. supra pp 163 n. 78, 248) es una cate- 
Ad so da o. Además de en los relatos de Elas y Jeremías tal categoría 
parece claramente zesaltada en los poemas del “Sieryo"; CE PA ray, “Les chants 
du Serviteur dans la seconde Partie d'Isaie', RB 59 (1952) 367; A. pensa io (Torino 
130 s.; C, R. North, The Second Isaiah (Oxtord 1964) p. 21; Von Rad, 


ES 

KB 'Cosideration Regarding the Office and Calling of the Prophet”, 

HarvTI 61 (1968) 377-820 el profeta es concatido en Iaael como el Sri” de Tab: 

El relato de su vocación reproduce el protocolo de insalación de áñe en su clio 
id 


tender una depende: 
también en la corte de Iyael y en el resto ll mundo calas) (Da Vara 
pp. 199 5,); pertenece a la estru ¡ental del orden socio-político, Religiosa: 
Fada 0 Abnzlda en Ml comtapción de Valor Bay de Tamal Y 5% pbleeno Ol 
del pueblo. A 
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a su realización se revela especialmente ardua y reclama una última garantía 
de su éxito, basado en la asistencia divina. En el caso de Isaías, en el que la 
disponibilidad del elegido excluye tal exigencia, la conclusión explica y espe- 
cifica el encargo o mensaje recibido. 


3. Esquema 


El resultado de este análisis formal puede sintetizarse en el siguiente es- 
quema que ofrece la estructura de un relato típico de vocación: 


D Introducción: 

— datación 

— localización (cultual) 

— circunstancias (teológica e histórica) 
ID Teofanta: 


— visión: fórmula (wayyerd, soFer'eh) 
forma teofánica (de ángel, tempestad, corte o parusía) 
— diálogo: interpelación (wayyigra') 
respuesta (Rinnént) 
identificación 
— reacción: “he visto a Yahweb” (postración, ocultamiento) 
respuesta ('al tirá') 


JD Mirión (didlogo): 

— elección: introducción (situación) 
designación (wPeslahiká, yada'tika) 
deliberación ('et-mi "eslab) 

— encargo: de palabra (12k voldabber) 
de acción (18k 10%.) 

— respuesta: objeción 
disponibilidad 

— confirmación: confortación ('al fird') 
asistencia (ki 'ehyeh 'immák) 

— tarea: mensaje 
acción 


— apologético (zeh Ika hare) 
— sacramental: palabra (hinneh nátatt, nága') 
gesto (swayyislah yad wayyagga') 


V) Conclusión: 
— inclusiva (literaria) 
— confirmativa (psicológica) 
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4. Tradición 

El relato de vocación como forma literaria se desarrolla a lo largo de un 
período de la Historia de la Literatura bíblica que abarca desde el siglo déci- 
mo al sexto. Entre los típicos, posiblemente el más antiguo como tradición y 
redacción sea el de Moisés en su doble versión yahwista y elohísta. En ese 
sentido representa el prototipo del género", pero un prototipo que a la hora 
de su redacción está consolidado ya en forma estable. Tal forma tiene su 
base vivencial en el ámbito profético. No poseemos, ciertamente, relatos de 
ese tipo de profetas del siglo décimo, pero la temática que refleja y su poste- 
rior constancia en dicho ámbito abogan por tal atribución. En ese sentido la 
vocación de Moisés es una interpretación de su ción y actividad como 
jefe carismático en cuanto mediador de la “palabra” que crea y salva a Is- 
rael*; lo que no significa que deje de ser objetiva. Pero es de una objetivi- 
dad comprehensiva, más que tradicional .o transmitida en sus detalles. 

El mismo esquema sirve para interpretar la función del caudillo carismá- 
tico Gedeón, aun al margen de toda actividad profética. En cuanto carismas 
ambas funciones son homogéneas y pueden ser interpretadas por la misma 
forma literaria *. De todos modos, es el único “juez” cuya función se legi- 
tima desde una vocación personal. De otros se dice simplemente que les 
suscitó Yahweh o su “espíritu” (Juec. 3. 9,15; 13. 25; 14. 19; 15. 14); o 
son instituidos por vocación indirecta (4. 6 ss.) o por convocación popular 
(LL. 6 ss). Es probable que el esquema sea más primitivo en el carisma pro- 
fético. Por otra parte, la tradición de ese “juez” manifiesta otros indicios de 
reelaboración profética, í 

Con los profetas escritores nos acercamos ya decididamente a la expe- 
riencia personal y el relato adquiere el sentido de “tradición” de indudable 
origen autobiográfico. El problema de las fuentes literarias se cambia en el 
del círculo de discípulos que recogió tal relato en su forma original, posible- 
mente oral. No se trata, con todo, de una simple transmisión, sino que en 
esos círculos el relato adquiere toda su significación y es sometido a una 


v. Ip. 179 o. 1. Las an co, cin 1 de fol compas deutereno- 
tica, y la sacerdotal de Moisés, Son meros misión en los que falta la 
teofanía y toda co: Richter, 0.0. pp. 178.6, parte de la ¡ocación Jodiecta) 


delo profético de a a so ON Crocainds ósea E 

11 Ct G. Fohrer, Uberlieferung und Geschichte des Exodus, BZAW 91 (Berlin 
1968) p. 38: “Darin let zunichts nur ein Versuch vor, die Gestalt Moses mit 
geliuigen Mitteln und Kategorion za erfassen und darzostelleo”, 

1 Cf Richter, 0.c. p. 175; o.c. pp. 374 s. En los casos de Samuel, Elías 
y Eliseo no se trata probablemente de “tradición” vocacional, aunque redaccionalmente 
su put Lp con ese sentido, 

- 'on Rad, o.c. p. 74, La raíz profética de la vocación pertenece a la esencia 
dea Tara, de su religión de “revelación” fundante, de esperiencia histórica 
de lo divino. Es posible que tal vocación se diera ya en los “jueces” menores como 
legitimación de su carisma. 4 
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reelaboración en función del mensaje total del maestro. En Ezequiel proba- 
blemente tenemos el caso límite de tal proceso*%, 

En la escuela del Déutero-Isaías el tema ya se ha sistematizado y racio- 
nalizado, en relación quizá con una situación polémica agudizada que hace 
precisa más que nunca la justificación de toda mueva palabra profética. En 
todo caso, el tema desvela todo su valor en el gran contexto apologético 
en que el exilio ha puesto a Israel frente a los demás pueblos: la vocación 
es un testimonio del Dios vivo y verdadero. En la época siguiente desapare- 
cerá del horizonte bíblico, aunque perduren todavía las funciones carismá- 
ticas. 


5. Redacción e intención 

El sentido último del relato de vocación es netamente apologético: trata 
de legitimar o justificar genéticamente la genuinidad de una función caris- 
mática. La acción o la palabra, en ambos casos la dirección de la Historia, 
tienen su origen en la iniciativa de Yahweh que se eligió un intermediario, 
un instrumento de su presencia y acción **. Esta experiencia, punto de arran- 
que de una misión que justifica ante el propio sujeto y ante los demás, se 
sitúa lógicamente al inicio de dicha misión; carece de sentido todo lo inten- 
tado en el plan salvífico al margen de ella, pues el sujeto no actúa en virtud 
de su propiz decisión sino “enviado” y “sostenido” por Yahnweh, el agente de- 
cisivo de la historia de Israel. Tal función legitimadora supone un “clima 
de oposición” en el que tiene que abrirse paso la nueva misión que pretende 
alzarse con la dirección del pueblo en un momento de crisis, fundada úni- 
camente en el encargo divino%, 

Esta situación de contraste a la que responde el relato de vocación, queda 
sobre todo patente en el caso de los profetas, que se mueven en el ámbito 
de la polémica de los verdaderos y los falsos. Es en definitiva la vocación lo 
que los discierne, no sus oráculos o visiones*", Aunque sea una experiencia 


du 1o0L suora p. 396. El problema de la objetividad psicológica y teológica de tales 
experiencias aquí mo se considera; cf. infra p. 416; Wildberger, 0.c. pp. 243, 26) 
15g:S Pp. 26 5; Kóliam, 0,c. pp. 374 5; Selerstad, 0.c. pp. 52 55.3 Knierim, 
A 
%s CE Wildberger, o.c. pp. 259 s.; Seierstad, o.c. p. 134; O. Eissfeldt, *Das 
sbewusstsein der Propheten als theologisches Gegenwartsproblem', TStKr 
106 (1934-35) 146; B. Renaud, 'La vocation d'Isale, Expérience de la foi”, VieSpir 
119, (1968) 142; AL Welsez, Das Buck des Propheten Jeremia, ATD (Góttingen 1960) 
p. 

Me En Oriente no hay relatos de vocación profética, porgue el profetismo, como 
todas las demás funciones religiosas, es esencialmente funcional y se legitima en la 
praxis. El profeta tiene su puesto en el culto, como una actividad "social" más, y no 
aparece en contraste con las instituciones. Tenemos, en cambio, relatos de investidura 
e infancia que pretenden legitimar la función de jefes o reyes “carismáricos” o usur- 


padores, 

35 Cf Lindblom, o.c. p. 182; T. Overholt, *The Question of False Prophecy", 
JAmAcR 35 (1967) 241-49, para quien la diferencia estriba sólo en el “contenido”. 
Pero es poco probable que los falsos profetas tuvieran también une experiencia de 
vocación. En todo caso, también aquí el "contenido" de su vocación, el sentido de su 
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concreta, proporciona al sujeto una actitud peculiar en su visión y existencia 
religiosa que estará presente y operante en cada una de sus actuaciones ca- 
rismáticas posteriores. Sin ella dichas actuaciones no alcanzarían un sentido 
coherente; sin dejar de ser momentos de gracia, espontáneos e incondicio- 
nados por tanto, se hallan a través de la vocación organizados en un sentido 
u orientación homogéneos. La vocación se presenta así como una experien- 
cia que configura la existencia personal. En consecuencia, los verdaderos pro- 
fetas se distinguen de los falsos antes que por sus palabras, por la actitud 
fundamental con que se enfrentan a su situación histórica. 

Tal experiencia personal sólo nos es accesible en su relato, lo que a pri- 
mera vista reduce a la nada su capacidad de testimonio legitimador al ser 
dado por el mismo que tiene que legitimar. Sin embargo, en el ámbito de la 
fe en que se mueven tanto el sujeto de la vocación como sus oyentes, consti- 
tuye un elemento profético de primer orden*", El “poder” ofrecer una des- 
cripción del encuentro con el Dios vivo, el “atreverse” a narrar lo escuchado 
en su “consejo” al que ha asistido, el saberse enviado por él, tienen en ese 
ámbito una objetividad y conceden por sí mismos una credibilidad peculiar 
a su autor. Esa descripción y conocimiento de la esfera divina funcionan 
con la misma autonomía que la posesión del “nombre de Dios” o con la 
misma irreyersibilidad que les acciones simbólicas. Significan un límite sacro 
que difícilmente se atrevería a transgredir en falso un fiel yahwista —y el ca- 
rismático lo es—, parodiando una vocación que no ha tenido. La fe en el 
Dios tremendo impide tal operación y concede por ello mismo objetividad 
al relato. Hay que partir el hecho de que el carismático no miente, a lo 
sumo se engaña. Esto puede ocurrir más fácilmente en el discernimiento de 
las palabras concretas que percibe como “divinas”, las cuales pueden confi- 
gurarse según el propio deseo, mientras que una configuración existencial 
que le enfrenta penosamente con su situación no es fácilmente tergiversable. 
La fe y el terror sacro le impedirían apoyarse y remitirse a su Dios en falso, 
confesarse dependiente de Él sin tenerle claramente de su parte. Esto hace 
que el profeta que ya de entrada puede ofrecer el relato de su vocación, haya 
adelantado el primer título de su legitimidad. 


mensaje, sería discriminador. Lo que hay que excluir es que se trate de una “ceremo- 
nia” común; el relato carecería entonces de valor apologético. 


1x_ El valor apologético del relato de experiencia visionaria persiste en los autores 
del NT. (cf. Mt, 26, 64; Act. 7. 56; 2 Cor. 12, 1 ss; 2 Pedr. 1, 18). 


Carfruto XVII 


TEOLOGIA DE LA VOCACION DEL LIDER EN EL 
ANTIGUO TESTAMENTO 


1. Sujeto y contenido de la vocación 


De esta consideración de las vocaciones personales en el Antiguo Testa- 
mento lo primero que se desprende es el hecho de que tal vocación es en él 
una realidad teológica que afecta sólo a los líderes político-religiosos de la 
comunidad* y en relación con la existencia y construcción directa de ésta. 
De los demás miembros y de sus funciones no se narra ni se supone tal 
hecho teológico, en la estructura específica que éste revela? Por otra parte, 
no se presenta nunca como una realidad religiosa orientada hacia el que la 
recibe, sino proyectada hacia la comunidad. Es así una función político-re- 
ligiosa que determina y condiciona la existencia de ésta desde la fe; el equi- 
librio de sus dos aspectos, el político y el religioso, variará a lo largo de la 
historia, pero lo que estará siempre en juego en ella será la existencia del 
pueblo como realidad político-religiosa. Puede así decirse que el objeto últi- 
mo de toda vocación es Israel, que a su vez ha sido el objeto primario de la 
vocación básica, la elección. Esta proyección comunitaria de la vocación ma- 
nifiesta que su elemento determinante es la misión, en función siempre de 
la vida e historia del pueblo. 

Esto hace que no pueda entenderse la vocación en la perspectiva de la 
“realización personal” del que la recibe, sino en función de las exigencias 
concretas del pueblo de Dios en aquel momento. La comunidad no es, en la 
perspectiva bíblica, primordialmente el lugar donde se “realiza” la persona 
del llamado”, sino que la comunidad es lo que la persona realiza; su yoca- 
ción le trasciende esencialmente. Por eso, la “fidelidad” se concibe en térmi- 
nos de responsabilidad social, tal como la delinea Ezequiel en su descripción 
del “vigía” de Israel (33. 1-20)* Todo lo cual está implicando que si no 


* CL E. Robertson, "The Role of the Early Hebrew Prophet, BIRyIL 42 (1960) 
426, Sobre la vocación de Israel cf supra p. 

3 C£ infra p. 420 acerca de la extensión de la categoría que hacen el Sacerdotal 
(P) y el Déntero-Isafas. 


Lie lama”. DE Super et ala Vacation! Da Sres: 
vital de la persona el que "llama". D, E. Super et locati jevel 0 
Iramesork for Research (New York 1957); el mismo, The Vocational Maturity (New 
York 1960). 
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todos “tienen vocación” en el Antiguo Testamento, todos están incluidos 
en la vocación-elección de la comunidad como sujetos activos de su realiza- 
ción. La “vocación personal” es sólo un momento instrumental y transitorio, 
todo él al servicio de ésta más fundamental vocación de “pueblo de Dios”*, 
Así, las “vocaciones” se van configurando de acuerdo con los requisitos 
socio-religiosos que impone la evolución de la comunidad. 

La vocación del líder resulta de este modo la estructuración personal y 
jerárquica de la elección de la comunidad, su encarnación individual. A tra- 
vés de él se lleva a cabo la constitución y reconstitución de aquélla en el 
tiempo. En ese sentido la vocación en Israel es un elemento “constitucional”, 
que suple o completa la estructura de la comunidad, teológicamente aún no 
organizada de manera suficiente e incapaz de mirar por sí misma. 

Este sentido personalizante de la vocación del jefe resalta sobre todo en 
el caso de Abrahán. Prácticamente su vocación equivale a la del pueblo; no 
sólo genéticamente, en cuanto a partir de él emerge como realidad socio-reli- 
glosa específica, sino porque además dicha vocación condensa la experiencia 
histórica de la comunidad como “pueblo elegido” *, Y la condensa de manera 
extremamente lúcida. Su existencia arranca de un momento de “gracia”, de 
iniciativa divina, que le lleva allí a donde la propia iniciativa nunca alcanza- 
ría”, y se estructura como “respuesta de fe” en una palabra de futuro, en 
una promesa. Este binomio “palabra-fe”, vocación-respuesta, dará a su exis- 
tencia, a la de Abrahán y a la del pueblo, un carácter dialogal, profético y 
escatológico, y en ella se revelará Dios como una realidad comprometedora 
y venidera, como algo imprevisible e inquietante, pero también profunda» 
mente remunerador*. Por lo demás, la vocación de Abrahán no es una reali- 
dad meramente religiosa, sino de muevo profundamente política; implica a 
toda una comunidad humana en un destino de desarraigo y esperanza. Por 
ella es arrancado del contexto histórico en que naturalmente se realiza y 
enfrentado con todo él. Esto es lo sorprendente de la vocación de Abrahán 
y de la conciencia de selección que tiene Israel: su existencia se convierte 
en crisis (bendición y maldición) y salvación universal. No es por vocación 
el mayor y más potente de todos los pueblos, es el que recompone su unidad 
espiritual, el sacramento único de la “Presencia” única”, Su preeminencia no 
es primordialmente política sino religiosa, aunque encarnada en moldes po- 


4 1950) 167 93; A. Culo, », La yocation: éude biblique", q e 63 (1959)'161 58; 


a 1963) 197 ss. 
6 Ven Rad, Tircise des Alen Testament, y. 1 (Múnchen 1962) pp. 122 5. 
U. Commentary om she Book 'of Genesis, TI, From Noah to 
Sr rtve” nó, al. (Gen. 12, 1D). 
C£.N. Scholl, 'Theologische und katechetische Aspekte zur Berufung Abrahams', 
rata 37 096 Pa 
CE G; Von Rad, Dar erste Bueh More, ATD (Giuingen, 1967 vo, 128, 138; 
HKAT, 


E jóttingen 19] MO vih Pasan Genesis, 
XAT (Leipzig 1913) aL: “...die Vólkerwelt (11. 1-9) ...in seiner Person ihre geístige 
1d religidse Einhelt wiederándet”. 
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líticos. En su fondo hay una auténtica rebelión y superación de las formas 
religiosas de la época”. Esta actitud de enfrentamiento y redención de su 
contorno, desde el punto de vista religioso, marcará toda la existencia de 
Israel, tal como la interpreta la Biblia. 

Las sucesivas vocaciones (Moisés, Josué, Gedeón) no son más que la ac- 
tualización de este sentido fundamental de la vocación de Israel. Correspon- 
den a la “época carismática” *, en la que la idea religiosa configura la exis- 
tencia política en su totalidad. Aquella es revivida por los líderes de la co- 
munidad en un “encuentro personal” con Dios y dinamizada en una “mi- 
sión” salvadora. Pero también aquí el contenido de esa vivencia es esencial- 
mente político y comunitario; no pretende configurar la personalidad del 
sujeto, sino su función en el pueblo. La religión es la fuerza liberadora de la 
comunidad, y Dios se revela y llama únicamente a aquél que ha de actuali- 
zar tal liberación. De esa manera, las vocaciones son los momentos privile- 
gados de presencia y comprobación de Dios en su pueblo. No es por eso 
accidental el que al hecho constituyente del pueblo, la liberación de Egipto, 
vaya unida la revelación de su nombre; en el momento mismo de surgir co- 
mo pueblo adquiere Israel conciencia de la peculiaridad de su Dios como 
“aquél que se demuestra serlo” en su actuación *. Yahweh ro es una nueva 
idea de la divinidad que se posee de una vez para siempre, sino una expe- 
riencia que hay que repetir incesantemente. En su propia historia va Israel 
aprendiendo a su Dios, lo que implica una atenta abertura a su manifesta- 
ción, a su palabra, que es la forma suprema de su epifanía ”. En este sentido 
las vocaciones en la Biblia son la prueba de Yahweb, del Dios que “está 
presente” en su pueblo y a su pueblo en una relación dialogal salvífica; son 
los momentos decisivos de ese diálogo, de la palabra divina que crea la co- 
munidad y la regenera, y reclama de ella la fe y el compromiso. 

La palabra continúa siendo la fuerza determinante de la historia de 1s- 
rael. Por eso, cuando la evolución socio-política aboca a una secularización 
del liderazgo, en virtud del principio racional de la dinastía, el rey deja de 
ser el interlocutor de Dios, lo que teológicamente significa que es sólo el 
líder aparente. No es sujeto de vocación y así tampoco de misión salvífica. 
Esta entonces se especifica y convierte en misión de pura palabra. Con lo 


Cssrato, 9.0 9. 301; J. Skianer, Genesis 100 (elaburgh 1951) ». 243; 
5. de lo CU ¡chB (Garden City N. Y. 1964) p. 
E EW Albal, Brom he Stone Ags to Chvistaniy (Garden City N. Y. 1956) 
pp. 
3 Cf. W, Von Soden, 'Jahweb, “Er ist, Er erwelst sich"*, WO 3 (1966) 183: 
“Jahwe erweist sich a Strand dal Wal del Siplin Sena "vía dare 
“Er erwelst sich" liegt aber auch, dass 


bisher erwiesen ¡Asis The Myesrioue No e 
fAssen 1957) pp. 24 ss.; H. H. Sima, (vien blo, der 10 big”. Etn Beltra, des Altos 
Tesiament zur Erage nach Gott, NZUZ 27 NO 530. Gréther, Name und Wort 


UA cerca de la ración antro hletoia y palabea en al procioo revelador el 
B. Albrekison, History and the Gods (Lund. 1967) pp. 113 ss. 
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. Por eso, la 
Gen. 12. 1; 
>, Ex, 3. 10; “levántate y pasa el Jordán...”, Jos, 1. 
*, Juec, 6. 14), ahora le va a “perder” (“unge en lu- 
gar de...", 3 Rey. 19. 15 s.; “golpea... hiéreles en la cabeza...”, Amós 9. 1; 
“ilámale no-pueblo-m(o...", Os, 1, 9; “endurece, para que no sane...”, /5, 6. 
10; “te encargo arrancar y destruir...” Jer. 1. 10; “devora... lamentos...”, 
Ez. 2. 8 5). Pero, es cuestión sólo de uná antinomia aparente, porque tam. 
bién en este caso se trata de salvar, de dejar en claro la existencia de Israel 
como “bendición” universal, como compromiso de fe. Este aspecto salvífico, 
irremediablemente presente en toda misión profética, se hace evidencia en 
el momento en que la salvación parecía más imposible (“consolad a mi pue- 
blo... aquí está Yahweh", ls, 40. 1-10; “te he llamado... para alianza (libe- 
ración) y luz”, Is. 42, 6; “me envió a proclamar la libertad”, ls, 6l. 1). Cu- 
riosamente, las vocaciones bíblicas acaban por donde comenzaron: la “Lbe- 
ración de Israel” de su cortorno histórico, de su esclavitud, de su infideli- 
dad, de su exterminio. La vocación es en la Biblia una función de liberación. 

Por lo demás, ella configura al profeta como auténtico líder*, con una 
misión política que se refiere siempre al ser o no ser de la comunidad. No 
le hace un mero predicador religioso que exhorta y previene, ni un simple 
mensajero que anuncia, sino un lugarteniente que pone por obra. Es el sa- 
cramento de una palabra eficaz, el configurador del destino del pueblo. En 
ello es toda su existencia la que se implica y la que acabará por convertirse 
en revelación del destino que aguarda a la palabra de Dios, a Dios mismo, 
a manos del hombre, en la última epifanía de Yahweh *. Pero, el profeta no 
es sólo un momento, el más excelso, de revelación, sino un guía político- 
religioso que influye activa y directamente en la vida de la comunidad; en 
ésta se halla centrado el interés de su misión, no en su “vida interior” ni en 
sus “revelaciones”. Esta especificación de la vocación en el Antiguo Testa- 
mento como “vocación de líder” viene impuesta por el hecho de ser función 
de la elección de una “comunidad étnica” como “pueblo de Dios”, el punto 
de contacto entre Dios y ese su elegido. La espiritualización de la elección 
llevará consigo la desaparición de tal función *. 


Mo Cl supra nl, 
% Cf. Von Rad, Theologie, y, II pp. 213 ss., 220, 
Y Ch infra p. 416. 
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2. Estructura de la experiencia de vocación 


El modelo de estas vocaciones sigue, por lo demás, la estructura perso- 
nalista de la religión de Israel. Supone, en consecuencia, un encuentro de tú 
a tú entre Dios y su “llamado”. Lo tenemos explicitado en la teofanía y diá- 
logo que le acompaña. No debe, sin embargo, concebirse como una vivencia 
“espiritual” a la manera de los místicos cristianos”, sino como una vivencia 
de la presencia de Yahweh en “su pueblo”, en el Templo, no en “el alma” 
del profeta o caudillo. En éste toma cuerpo la innata y paradójica necesidad 
de inmediatez y mediación divina que es esencial al ser religioso de un pue- 
blo nacido “contra” y por encima de su situación histórica. Sólo esa referen- 
cia constante a la Trascendencia, activa en su historia, le puede mantener en 
la existencia. Tal encuentro, por otra parte, es la confirmación de la presen- 
cia divina y de su iniciativa en la conducción del pueblo. 

Se configura en tres momentos: certeza de una llamada, experiencia de 
un cambio, conciencia de una misión Y, El hecho de ser designado este en- 
cuentro como “vocación” no dimana propiamente del vocabulario empleado 
su descripción, sino de su sentido interior. De hecho, sólo hay “vocación” 
(wayyigra') divina en el caso de Moisés (Ex. 3, 4), Samuel (1 Sam. 3. 4 5s,) y 
el “siervo” (Is. 42. 6, górd'tika; 49. 1, géra'ánf), como vimos. Pero todos los 
demás también suponen una iniciativa en el diálogo, una interpelación abierta 
por Yahweh, que compromete a su interlocutor. Llamar, por parte de Dios, 
es poner a uno en un contexto de inmediatez, de mutuo desvelamiento, Por 
eso, llamar es en la Biblia sinónimo de “conocer” y ser conocido” en un 
sentido vivencial completo. Dios se revela y dota a su llamado de un cono- 
cimiento divino peculiar, a la vez que le deja patente a su mirada e irreme- 
diablemente comprometido en su servicio. El diálogo teofánico, con su for- 
cejeo divino-humano, es el testimonio de este sorprendido descubrimiento 
de Dios y de sí mismo que es la"vocación. Pero de nuevo, lo que en realidad 
se descubre en ella es el compromiso en que Dios se encuentra, y en el que 
el llamado se implica, de salvar a la comunidad. La vocación es el descu- 
brimiento de la propia responsabilidad en la salvación de los otros como 
encargo divino, como participación en la voluntad salvadora de Dios, La 
certeza de esta implicación es esencial a toda vocación, siendo ya secundario 
el modo como la divinidad se presencialice para patentizar lo “radical de la 
misma, para hacer que el llamado se sienta “frente a Dios' en el compromiso 
por sus hermanos: es decir, de modo absoluto e irrenunciable, 


Les el actos de sc cos ia dto pen pue os vil cl 
assi, pación y Hno pero peso, de singuoa saruera en el contenido teológico y 


en la función hist dblom, Die literarische Gattung de tischen 
Literatur (Uppsala 1924); el AA Prophecy in Ancient e esorá 1963). 

Mm CLP. Am zéchiel (Paris 1947) p. 15; P. Volz, Prophetengestalten des A.T. 
Sendung und der dlceciamendicion Cotiessaagen (Signs 1930 y. 3. 


» Cf S. Mowiackel, Die Erkenntnis Gottes bei den alttestamentlichen Propheten 
(Oslo 1941) p. 10. 
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Pero tal descubrimiento y certeza de la base divina de su compromiso 
no es posible sino desde una radical transformación del sujeto, que se realiza 
en un movimiento doble. En primer lugar, la vocación hunde siempre al des- 
tinatario en el fondo en su propia incapacidad, expresada de diversas mane- 
ras: incapacidad de hablar (Ex. 3. 11; 4, 10 ss.; Jer. 1. 6), insignificancia 
social (Juec, 6. 15; Jer, 1. 6), solidaridad en el pecado común (Is. 6. 5), total 
anonadamiento (Ez, 1. 28). En cualquier caso, el compromiso por la comu- 
nidad no arranca nunca de la propia pretensión, siendo esta comunidad una 
creación de gracia en la que sólo a Dios compete la iniciativa. Tal compro- 
miso significa de hecho, la inclusión en el ámbito de los agentes divinos de 
la historia. 

Y en esa incapacidad se encarna luego la verdadera fuerza, la presencia 
y asistencia de Dios, la conciencia de instrumentalidad, Lo cual significa una 
radical conversión del sujeto”, por la que es arrancado del círculo de su 
interés particular y abierto a las exigencias divinas, con las que ha de iden- 
tificarse. Cuando esta comunión de voluitades, esta “simpatía”, se lleva 
a cabo al nivel de la vivencia personal, se crea el “santo”, el “que no dobla 
su rodilla ante Baal” (3 Rey, 19, 18); pero, cuando tal comunión alcanza el 
nivel de la solidaridad, de las exigencias del Dios del pueblo, nace entonces 
el líder o el profeta, cuyo “celo” (3 Rey. 19. 14) le llevará a su propia des- 
trucción, Este olvido de sí y entrega a la salvación de la comunidad es fruto 
específico de la vocación *. 

Este proceso de encuentro y transformación aboca a una conciencia de 
misión concrete que cumplir, que adquiere la forma de una “palabra”, es 
decir, una iluminación de la situación de la comunidad y su remedio. El 
“mensaje” de toda vocación es, por eso, siempre una orden de acción, no 
una mera disquisición teórica sobre los “males del momento”. Tal palabra 
se refiere siempre a la construcción o reconstrucción, y por tanto a la demo- 
lición, de la comunidad; es siempre palabra de “resultado”, no de simple 
programa. En este sentido, es de la misma naturaleza la palabra con que el 
líder político-religioso (el Juez”) lleva a la comunidad a la victoria sobre sus 
enemigos que la palabra con que el líder religioso-político (el profeta) "lleva" 
a los enemigos a la purificación del pueblo. En todo momento la palabra es 
entendida como eficaz y creadora de la comunidad, como “palabra de Dios”. 
Su contenido, de salvación o condenación, surge en la vocación como lúcida 
implicación en el “momento” que vive el pueblo de frente a su Dios. Por 
eso, es una palabra concretísima, exactísima y segurísima. La certeza de su 
misión y de su palabra le nace al “mensajero-lugarteniente” de este desve- 


» C£ J, Hempel, Berufung 
pp. 4l ss; L Seierstad, Dio Offe 


Festschrift Beer (Stuttgart 1935) 
nisse der Propheten Amos, Jesaja und 


y cor 
sentimiento de humillación y exaltación interior, 
Der Prophet Jeremia, KAT (Leipzig 1922) p. 7. 
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lamiento de las exigencias y plan divinos respecto a su pueblo, alcanzado 
en el momento vocacional. Las palabras sucesivas actualizarán y concretiza- 
rán esta primera radical visión que ha hecho de él “otro” hombre, con una 
percepción del destino de la comunidad que difiere de la de los demás, i 
cluso de la que él personalmente preferiría. Su misión será así su “pasión” *: 
el enfrentamiento con la propia comunidad, que renuncia a ser liberada al 
nivel radical que Dios exige de ella. Será el destino trágico de un Moisés al 
frente de un pueblo que prefiere la sumisión a la lucha por la libertad; o el 
de un Jeremías ante una nación que prefiere la revuelta fácil a la purificación 
auténtica; o el de un Déutero-Isaías frente a un pueblo que prefere la co- 
modidad y el desaliento a su renacimiento y vocación universal. Pero, nunca 
el llamado la contradicción, aun la interior, será superior a su certeza, 
por nacer de fuentes totalmente diversas. 


3. Significación histórico-religiosa de la vocación 


La vocación resulta así el momento vivo y vivificante de la religión de 
Israel, por el que este pueblo es afirmado, salvado y enderezado, en todo 
caso redimido, del proceso “normal” de evolución y asimilación, es decir, 
de desintegración. Aquél por el que el Dios de Israel afirma su trascendencia 
sobre su propio pueblo y toma directamente en mano su destino para corre- 
girle la trayectoria. A la vez que es la manera cómo el pueblo, al aceptarla, 
vive y expresa su depedencia de un Dios de gracia que no se deja reducir a 
una figura estática o a mera instancia última de referencia sobre la que el 
pueblo puede apoyarse. Este se halla situado de antemano en el ámbito del 
interés divino, por ser él auténtica revelación de Dios. Por eso Yahweh in- 
terviene autónomamente, por propia iniciativa, eligiendo los modos e ins- 
trumentos de su realización. La vocación es así la epifanía del Dios vivo en 
la creación de su pueblo. Significa una revelación nueva en una encarnación 
previa. 

Es, por ello mismo, la categoría del realismo religioso, del vitalismo de 
la fe frente al formalismo de las instituciones, incapaces de salvarla de su 
“mundanización”, de su “canaaneización”. Por su propia estructuración su» 
pone la “capacidad”, el carisma salvador, en cuanto que ella misma es viven- 
cia radical y expresión de la fe; incluso su dinamización como encargo divi- 
no. En éste se pone de manifiesto la “disponibilidad” del llamado, su com- 
promiso de salvar a la comunidad desde la radicalidad de su fe, que es su 
única fuerza creadora. Por ser además encargo de acción, la vocación supone 
él una fundamental abertura a la circunstancia histórica “concreta”, de 
donde recibe su validez y eficacia *. Ahora bien, son estos tres parámetros: 


2 Cf, supra m. 15. 

% Lo que a la vez significa po dejarse vencer por ella, sino etsnderia", es decia 
integrarla en la propia fo o “tradición”. La vocación es así el momento integrador de la 
tradición y la situación, Cuando se rompe la relación entre esos o esos cementos surge la 
ES esla de vocación” cd Js Bgrich, Studies un, Denterojeaja, BWANT 25 (Stuttgart 
1938) pp. 156 ss, 
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capacidad, disponibilidad y concreción los que fallan en el modelo institu- 
cional de la religión de Israel, como en general en toda religión, y las que 
la vocación personal del líder religioso aporta. 

Pero además de esta fundamental incardinación histórica que supone 
la vocación como misión salvadora en un momento concreto de la vida del 
pueblo, es histórica la vocación como fenómeno religioso genérico; es una 
realidad religiosa limitada a un tiempo preciso de la historia del pueblo y 
que termina por diluirse y desaparecer. Corresponde a lo que podríamos 
llamar el tiempo carismático y profético de Israel". Cabe así preguntarse 
por el origen y fin de esta realidad, por su razón de ser dentro de la religión 
de Israel, Se presenta como un “teologúmenon” vigente en la época de la 
sedentarización y la monarquía; en cuanto experiencia, se enraiza en la teo- 
logía de la elección de Israel; como forma literaria, depende del estilo de 
mensaje y del ceremonial de investidura del “yisir”*, Desaparece a partir 
del exilio, en una época en la que, no obstante, continuarán dándose las 
funciones carismáticas de lder y de profeta. 

La primitiva vocación de "líder carismático” está esencialmente determi- 
nada por la circunstancia socio-política de la comunidad étnica y religiosa 
que es Israel. Surge como una respuesta, hallada en la fe liberadora, al reto 
decisivo que lanza al pueblo su situación política, Es curioso apreciar cómo 
esta vocación-respuesta se da en los dos extremos del desarrollo histórico 
del pueblo: en sus orígenes (Moisés, Josué, Gedeón) y en sus postrimerías 
(los Macabeos). Sus matices, con todo, son diversos. En el primer caso es 
sobre todo la existencia política de la comunidad, basada en su unidad de 
fe, la que está en juego, la desnuda pervivencia del pueblo. En el segundo 
se trata de la especificidad religiosa, que necesita la afirmación política para 
mantenerse, Son dos aspectos que se condicionan mutuamente. De todos 
modos, es siempre la fe la que organiza la “misión”, la que pone en pie al 

x. La diferencia mayor estriba en que en un caso es sentida como “yoca- 
ción” o encargo personal y en el otro como “celo”; dos maneras diversas de 
Objetivar el elemento constitutivo de la misma: la presencia y exigencia del 
Dios personal. En ambos casos la salvación de Israel es vivida como un con- 
traste teológico, como una lucha de dioses, como una guerra santa, como 
una reacción de la fe yahwista que crea la comunidad frente al ámbito exte- 
rior que las amenaza a ambas. Y siempre con la misma “certeza” y seguri- 
dad de la misión emprendida. La diferencia apuntada en la génesis de ésta 
dimana probablemente del modo diverso cómo es vivida la fe religiosa en 
Israel en estas dos épocas: según un esquema primitivo y antropomórfico de 
encuentro con Dios, señor de la tierra y del pueblo, y en el ámbito de una 
religión incompleta, “tradicional”, en la que Dios “habla” todavía; o bien 


% En realidad, ese tiempo alcanza a toda la existencia “constituyente” de Israel 
A A sntdona ogar ding the Office and Calling of the Propber” 

ltzer, 'Considerations ling the ice an the O 
HarvTR 61 (963) 577.81; N. Habel, "The Form and Signibcance ol the Call Narcadceos 
ZAW 77 (1965) 297-323; ct. supra pp. 401 S. b 
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desde una actitud sapiencial, consciente de la trascendencia divina, y en un 
ámbito de religión acabada, en la que Dios ya “ha hablado” y su palabra es 
objeto de lectura y reflexión. Corresponden respectivamente a la época de 
la revelación de Dios y creación de la comunidad, y a la de la teología y la 
"responsabilidad". En esta última la salvaguardia de la comunidad y de su fe 
es un “deber” que brota del valor y evidencia de dicha fe, aprehendida como 
conocimiento de Dios superior al del mundo religioso circunstente; en aqué- 
lla es un “encargo” en el que Dios afirma su preeminencia a través de la 
salvación de su pueblo. En la época macabaica la pervivencia de Israel ya no 
es objeto de la revelación de Yahweh; tal revelación ya ha tenido lugar, 

También en el ámbito interior la fe yahwística ha sido capaz de engen- 
árar un elemento regenerador: el profeta. Y también éste ha experimentado 
una evolución en su experiencia constitutiva, la vocación, y en su influjo y 
perduración. Tomado en su aspecto más amplio diríamos que es un elemen- 
to constitutivo, o mejor constituyente, de la fe de Israel, radicalmente pro- 
fética. Sin embargo, en su forma clásica y determinante está limitado al 
período monárquico. Viene a relevar al líder carismático político-religioso de 
la época premonárquica en la conducción de la comunidad y deja el paso al 
lder sapiencial en la postexílica*, a una figura como la de Esdras, que ma- 
nifiesta actitudes netamente proféticas, pero cuya palabra brota ya de la 
“palabra”, la Ley, no directamente de Yahweh; y su vocación de la fidelidad 
a su fe, no del encargo de su Dios. 

En realidad, el profetismo se disuelve después del exilio. Sus figuras apa- 
recen profundamente ligadas al culto, en el que se ha refugiado la religión. 
No presentan el momento vocacional, a la vez que su mensaje pierde origi- 
nalidad. La razón de esta disolución, del fin del profetismo, se debe a su 
suplantación por la hokmah, la sabiduría *, en cuanto ésta se ha conjugado 
con la “liturgia de la palabra”; no sólo en el culto salmodial, como antes, 
sino en el “culto del libro” que ahora nace, en el culto de la “palabra eter- 
na” de Dios, La Biblia, convertida en el profeta eterno, acaba con los profe- 
tas al fijar y agotar su experiencia, descubriendo la fundamental identidad 
de la predicación profética. De ese modo, la misma exaltación de la palabra 
profética revela su “monocordia”, por no decir su monotonía. Pero, hay 
quizá una rézón más profunda de su desaparición: la supresión de aquello 
que motivó su origen. Á este respecto el exilio divide cualitativamente a 


7 _A partir del exilio, y no obstante la organización el "guía" de la 
Pl y A A ter, Pesca. 
A is, Dénos de e oli Paria 1902) 2. 308 A 
p. 218; 5. Mica, Fraimanstadien ll ¡oliqropheri stische. Psalmen 
canta 1900 po. 21 3.4. E, Jolnson, The Guia Prophet ln Ancient Toral 
CUT (sn, desaparición se debo al fracaso de la protesta, de ¿Hlóm; 
pero lógicamente eso debería o Japo a peca de pa 
es tel profecía existió y fracasó ya antes); ), Pedersen, "Ine Role Played by inspired 
Jimony te lsracites and Me Arabe", Studies in Old Testament Prophecy, Fs. 
Robinson (icfnparea 1957) p. 161 ("Wiso iba fyht which creeced thls type cose 
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Israel en dos etapas históricas diferentes. Su superación es la gran victoria 
del profetismo y a la vez el fin de su razón de ser. Aquel hundió al pueblo 
en el exilio y le supo sacar de él radicalmente transformado. Lo que supuso 
la definitiva purificación de Israel de todo ídolo, desde el momento en que 
la fe supo apoyarse en su Dios “derrotado”. Desde este momento Israel es 
teológicamente indestructible; los ídolos han perdido su atracción su 
mismo triunfo y esta victoria de la fe en el Dios de la vida y la resurrección 
recrea una comunidad inmunizada y fiel. Ahora bien, lo que determinó el 
origen del carismatismo profético y su mensaje fue una reacción absolutista 
e intransigente de la fe en Yahweh, el único, Profeta es el que percibe la 
incompatibilidad del yahwismo con todo sincretismo”. Es el monoteísmo 
vivido en su radicalidad lo que engendra el profetismo, no al contrario. En 
este sentido, una religión es profética en el grado en que es absolutista en 
su fe y, consiguientemente, escatológica en su esperanza. En una religión de 
“panteón” las exigencias de los dioses se contrarrestan y por su misma es- 
tructura ella está abierta a la acomodación y al sincretismo, sin atentar con- 
tra el ser de su dios nacional (cf. Jer. 2. 11). Sus místicos y sus profetas, 
extáticos y videntes, se explican desde la psicología de la religión y sus epi- 
fenómenos; el profetismo de Israel en su especificidad sólo se explica desde 
su fe monoteísta, vivida en toda su dinamicidad; y lo que le distingue es 
su palabra que encarna tal fe. 


4. Objetividad de la experiencia de vocación 

La vivencia del monoteísmo yahwista, en un contexto histórico de preva- 
ricación nacional *, es el que provoca la conciencia de vocación y misión pro- 
ética, como en otros contextos provoca otras formas distintas de conciencia 
y funciones. Lo cual no anula el carácter real de la experiencia de vocación 
en su estructura de encuentro ni en su ser de gracia. Esta se da precisamente 
en la vivencia de la fe, de la que Dios es el contenido esencial y el término 
de referencia último, que pone en marcha tal vivencia o actitud. La gracia 
se configura como la abertura y entrega a esa referencia, y en cuanto voca» 
ción como convicción y disponibilidad. Que se configure además como teo- 
fanía y encargo responde en primer lugar a la estructura personal de la mis- 
ma fe, que es adhesión al Dios personal *; pero en ella interviene también 
el modo cómo es vivida en determinada época histórica de Israel esta reali- 
dad de Dios, Rey de Israel y de toda la tierra. No puede, pues, tal vivencia 


> Von Rad, o.c. pp. 31, 39 s.; Pedersen, o.c. p. 140. Se han señalado otras causas 
de su origen, que no parecen suficientes: el acumen político, la capacidad de prever 
el porvenir, ja reacción ética ante el contraste del estado del pueblo con su ideal moral, 
o el cambio social impuesto por las guerras arameas. C£. S. Mowinckel, 'Ecstatic Expe: 
slence and Rational Elaboration in O.T. Prophecy”, ActOr 13 (1935) 290; Y. Kaufmann, 
The Religion of Israel (Chicago 1963) pp. 346 s. 

22 CÉ Von Rad, o.c. pp. 127 ss. 

2 Cf H. Langkammer, “Der Uibernatúrliche Charakter des Berufungserlebnisses 
des Propheten Jeremias”, FreibZ 12 (1965) 436. 
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separarse de su contexto histórico en su forma y contenido, Se hace así com- 
prensible al mismo tiempo el hecho de que jefes carismáticos y profetas pos- 
teriores no vivan su “vocación” en esa contextura, al variar la “representa- 
ción de Dios” y desaparecer el contraste de la “falsa profecía”, que hacía 
ineludible el recurso a tal vocación y su fijación, realidades ambas Íntima- 
mente ligadas a la institución monárquica. Podemos, con todo, suponer que 
la vocación personal continúa dándose, pero ya no resulta elemento de reve- 
lación ni de función profética, por ser ésta una realidad incontrastada. Co- 
mo afirmación e intensificación de la fe monoteísta esa función se “deduce” 
ya connaturalmente de la “misma fe”, como personal vivencia y compro- 
miso *, 

Esto significa, en consecuencia, que una teología de la vocación personal 
en el Antiguo Testamento no se apoya tanto en el hecho de ser alguien “lla- 
mado”, que será siempre una forma histórica y simbólica de vivir el com- 
promiso de la fe, cuanto en el “contenido” de su misión y mensaje, en el 
“para qué” de tal llamada. En ese contenido radica la prueba de la objetivi- 
dad y validez de la misma. De modo más genérico, la validez y objetividad 
teológica de toda vocación en Israel depende de la yocación de éste como 
pueblo, como creación y revelación del “Dios uno”. Las yocaciones no prue- 
ban, pues, el yahwismo, sino que son probadas por éste. Son momentos de 
una fe que tiene su objetividad en su testimonio global, considerado noética 
e históricamente como afirmación del Dios vivo. Es la fe la que da objetivi- 
dad a su carácter de experiencia de trascendencia, de Dios”, Fuera de ella 
esas experiencias son fenómenos meramente psicológicos, determinados por 
el dinamismo de las ideas y por las circunstancias históricas en cuanto re- 
percuten en las vivencias religiosas. En todo caso, no puede ponerse en duda 
esta realidad psicológica de la experiencia de vocación y reducirla a una 
“forma” literaria o a una “ceremonia” litúrgica”. La forma existe, pero es 
sólo la expresión de una realidad teológica que trasciende todo el orden 
institucional de Israel, El profetismo es una función de la fe, no de la reli- 
gión de Israel. El culto, por su misma sacralidad, es una función estática y 
asimiladora, inepta para engendrar la actitud de transformación y reinterpre- 


134,2. Pero la simple “alteridad” de la experiencia no 
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tación de la circunstancia, y del mismo culto incluso, que supone el profe- 
tismo. Una figura como Juan el Bautista o Jesús de Nazaret reproducen más 
exactamente la génesis y ser de un profeta que no la de los fdelísimos sacer- 
dotes del Segundo Templo. Es precisamente esta característica del Yahwis- 
mo, de ser fe por encima de religión, la que le permitió pervivir, al revés de 
las demás religiones orientales. La vocación profética no es más que la actua- 
lización de esa trascendencia de la le yahwista sobre su propia institucio: 
nalización. 

Partiendo de aquí no habría inconveniente en interpretar algunos relatos 
de vocación como “expresiones teológicas” de una función o de una disponi- 
bilidad de tal significación que sólo puede tener en Dios su iniciativa, la 
función de salvar el ser nacional y teologal de la comunidad. La “vocación” 
resultaría entonces la objetivación, dramatización y personificación de un 

“carisma” de mando o de palabra; o al menos, la extensión de tal esquema 
a los momentos y situaciones clave de la historia del pueblo desde expe- 
siencias proféticas que lo han engendrado *, Tal, p. ej., podía ser el caso de 
Josué, Gedeón, Samuel, Elías, Eliseo. No obstante, el esquema responde tan 
bien al ser mismo de la fe de Israel, que ha nacido y se ha empleado desde 
antiguo, como prueba la persistente tradición de la vocación de Moisés, En 
realidad, es la existencia misma de Israel como pueblo la que es vocacional 
y se puede objetivar en una existencia personal (Abrahán) o vivir como ex- 
periencia nacional (Alianza). 

Por eso, como decíamos al principio de este apartado, la vocación per- 
sonal en Israel es sólo vocación “para la comunidad”, porque en el fondo 
es ésta el único y último objeto de vocación divina, sólo ella es llamada por 
sí misma y por su propia “realización”; los demás sólo “en función de” y 
para realizarla a ella y así realizarse, Propiamente en el Antiguo Testamen- 
to sólo hay vocación del “Pueblo de Dios” y funcionalmente del responsable 
de su existencia como tal. Las demás funciones de la comunidad no son 
Objeto de vocación, sino momentos estructurales de la misma y cauces de la 
vivencia de la fe, institucionalizados por vías de dinastía, familia, designa- 
ción, capacidad. Los mismos “carismas” no incluyen en el Antiguo Testa- 
mento (ni en el Nuevo) la vocación *; se teologizan simplemente como “efu- 
sión del espíritu” de Dios. Pero, la vocación personal supone mucho más: 
los “llamados”, desde Moisés al Trito-Isafas, representan el empeño salvífico 
de Dios en favor de su comunidad, la capacidad de la fe yahwística de reor- 
ganizarse desde su vivencia por una minoría. Pero ello está manifestando a 
la vez la radical imperfección de tal comunidad de fe, en razón misma de 


3 C£ Killian 0.c. p. 375. 

>" En este último tan solo Cristo posee una “vocación” que continúa y consuma el 
modelo profético (Me, 1.3 ss. y par). Después que Torael se ha liberado en el exilio 
de los dolo Jesús de Nazaret viene a liberarle de sí mismo. El, a su vez, funda su 
comunidad “llamando”, es decir, designando a sus discípulos, e instaura así el modelo 
definitivo de vocación. En Cristo está constituida y salvada la comunidad, y no precisa 
qu de jolos o profetas de “vocación” que la salven; la fo en Cristo tiene en sí todos 
los elementos que garantizan su salvación. 5 
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su base política y étnica, que la pone constantemente en riesgo de desapari- 
ción. De él le salva la vocación, que no es simplemente un carisma, una dis- 
ponibilidad y capacidad espiritual, sino una función histórica de la fe, un 
momento irrepetible, no estructural, de la existencia religiosa de Israel. En 
realidad, todo pueblo tiene su “tiempo vocacional”, carismático o revolu- 
cionario, en el que se afirma y salva como realidad étnico-cultural. Lo típico 
de Israel es que dicho momento es radicalmente religioso, función de la fe, 
e históricamente constante, a pesar de no ser institucional. En realidad, todo 
el tiempo de Israel es vocacional, desde Moisés al exilio, hasta que su fe se 
encarna adecuadamente en sí mismo, hasta que Israel-pueblo llega a admitir 
a Yahweh-elónico por su Dios. 


5. La vocación categoría teológica 


Olvidando este carácter peculiar de la vocación personal en el Antiguo 
Testamento, se ha recurrido a una excesivamente fácil acomodación para 
interpretar la vocación y vocaciones cristianas. Estas deben ser también en- 
tendidas desde lo específico del “Nuevo Pueblo de Dios” y su vocación. 
Este, como pueblo escogido, es una realidad espiritual que se constituye a 
partir de la elección de cada uno de sus miembros aceptada en la fe. Es 
ésta la esfera de la interpelación personal de la vocación. En ese sentido, 
todo cristiano es ahora sujeto de vocación, pero ésta tiene un sentido y una 
estructura diversos de los que presenta en el Antiguo Testamento. No es, 
como en éste, una realidad funcional, sino constituyente del nuevo ser espi 
ritual del individuo y de la comunidad, que ahora se equivalen, La vocación 
coincide así con la elección, personal y no étnica, y su punto de partida no 
es una manifestación teofánica, sino el encuentro con la realidad histórica 
que es Cristo, como interpelación de fe. A partir de ésta se organizarán luego 
todas las demás funciones de la comunidad que funda, como “vocaciones” 
de designación según el modelo apostólico. Reclamar la existencia de voca- 
ciones en la Iglesia según el modelo del Antiguo Testamento es reconocer 
en la práctica la incapacidad o insuficiencia de la fe y de la mediación de 
Cristo en ella para garantizar su organización y preservación. Lógicamente, 
tal vocación debería afectar a los líderes de la comunidad en primer lugar; 
pero es curioso que en teología espiritual, donde se ha elaborado una teoría 
de la vocación religiosa y sacerdotal, no se tenga una teoría de la vocación 
episcopal. Incluso se mira con prevención, y no sin motivo, la pretensión 
de un cristiano de acceder al “mando” en la Iglesia, aunque la primitiva co- 
munidad la consideraba expansión legítima de su fe (no una vocación) (1 Tim. 
3. 1). El “problema de las ocaciones” es así un problema de Iglesia: aqué- 
las, como encarnación o funciones de la fe, están ya dadas en ella, si es que 
ella realmente existe como comunidad de fe y no más bien como comunidad 
étnico-cultural al modo del Antiguo Testamento. 

Hay, con todo, en éste un momento en el que la “vocación” adquiere un 
desarrollo teológico tal que se aproxima enormemente al concepto cristiano: 
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el mensaje profético del Déntero-Isaías. El es el primero * que interpreta la 
“elección” de Israel en términos de “vocación” (ls, 41. 9; 48. 12-15; 50. 2), 
pero sigue tratándose de la elección-vocación del “pueblo”. Luego desde 
esta perspectiva amplía aún más ese “teologúmenon” e interpreta como “vo- 
cación” la misma “creación” (40; 26; 41. 4; 48, 13), de acuerdo en esto con 
la tradición Sacerdotal (P) que ya la describe (Gen. 1. 5 ss) como interpela- 
ción y denominación, y elabora la idea de la vocación del hombre como 
“imagen de Dios” con un destino preciso. Se puede decir así que “la voca- 

t le plan de Dieu sur nous, inscrit dans le fond méme de nótre 
...”*; pero, entonces tal vocación ha perdido su carácter distintivo de 
encuentro personal, de experiencia religiosa en la fe, para convertirse en el 
equivalente teológico de “predestinación” o “elección”, o mejor aún, el equi- 
valente de la noción psicológica y sociológica moderna de vocación como 
capacidad personal, Desde esa perspectiva la vocación es universal y el 
Déntero-Isaías puede hablar así incluso de la vocación divina del “infel” 
Ciro (Is. 41, 25; 45. 3) como salvador del pueblo, pero al margen de toda 
experiencia personal; al igual que el Sacerdotal “interpreta” como “voca: 
ción” la capacidad profesional de Besalel (Ex. 31. 2 ss). Se trata claramente 
de la racionalización y democratización de un concepto teológico, utilizado 
para desvelar la profundidad de otros más genéricos; en este caso, para des- 
velar el carácter vocativo y transparente de la creación y la historia como 
obras divinas. 

Esta ampliación cósmica e histórica del concepto de vocación es, sin 
duda, consecuencia de una mayor abertura en la noción de elección y salud, 
lograda desde una mejor comprensión de las implicaciones del monoteísmo 
y extendida directamente a todos los pueblos. En definitiva, un atisbo de 
que la elección de Israel no es el acto último de la salvación y revelación 
divinas. 


22 Un antecedente podía ser Os. 11. 1 (“de Egipto llamé a mi hijo”). 
* Cf Gelln, 0.0. p. 161. Ñ 
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337 58, 371. 

—Del Trito-Isafas: 26, 357 55, 371. 


Y) Fenómenos gramaticales (ugaritico-hebreos) 


Vera 


Cambio de 1%a 3: p.: 79, 213, 215. 
Conjugación con -t- infixa: 69, 269. 
Imperfecto consecutivo: 184 s, 183, 
Oración substantiva: 184. 

Qatal con valor de presente: 351, 
Secuencia imper.-w-imper,: 252 5. 
Secuencia imperf.-perf.: 293 
Secuencia infinit.-fin.: 240, 293. 
Terminación -ah 3, p.5.m.: 326. 


NomaRE: 


Abstracto por concreto: 267 5, 269, 
296. 

Acusativo modal: 95, 115, 192, 364. 

Dativo de interés: 54, 180. 

Diptongo -ay contraído: 195 s. 

Elipsis (“double duty”) de objeto: 340. 

Expresión distributiva: 296. 

Nombre constr. - verbo: 211. 

Nombre fem. de oficio: 327, 

Superlativo con nombre divino: 169. 

Terminación -6t fem, 5.; 150, 269, 327. 


PARTÍCULAS: 


"ahar/'abáré, "con": 151, 182. 

"ap coordinativo-interrogativa: 168, 
"der locativa: 57. 

'Im negativa: 296. 

bE/b, “de, desde": 
BE/b, 
bel 


“desde... hasta”: 266. 


bet essentiae: 69, 95, 103, 214, 327. 


Det pretii: 326. 

Eilpsis (“double duty") de 19 y be: 
70, 95. 

Equivalencia “al /'el: 182, 267, 270, 295, 
296, 326. 


halg' | hl, “he aquí": 103, 114, 169, 186. 

Intercambio *2c/'2t (“a/con"): 269, 296. 

kt adversativa: 188, 213, , 

ki causal, explicativa: 70, 213, 222, 364, 
39. 

KE deíctica: 150. 

KI enfática: 69, 70, 115, 150, 192 5, 
213, 239, 297, 326, 327, 364. 

Ki temporal: 327. 

1e[l, “de, desde": 213, 

18, "acerca de": 268, 353. 

16', negación general: 182, 

Im (por 18), “acerca de": 353. 

lamed (10') enfático: 69, 70, 186, 297. 

mem enclítico: 69, 151, 202, 213, 295, 
296. 

min (por bi), “en": 202, 297. 

Omisión de "Wer (relativo); 211. 

Omisión de b%: 150. 

Secuencia 13 /wosla': 186 s. 

Sintaxis de 'Afer (relativo): 70. 

Suñjo «y de 32 pms.: 293, 

tal, "a cuenta de": 269. 

'6d pospositivo: 214. 

3a, conjunción de relativo: 115, 

war adversativa: 95, 188, 360. 

two apodóseos: 188, 

10m enfática: 294, 328, 340, 353. 

omo explicativa: 186, 212, 295. 
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6) Vocabulario y fraseología hebrea 


'abrám | 'Sbirám, mp.: 54. 
'ddámah, “mundo”; 54. 
'Adamáh, "campo": 182, 193, 255, 


“áhab 'i33ah, "amar" (mujer): 214 s, 222, * 


DA 5. 

—dhabat ráa', "querida": 214, 222, 224. 
“ahárit, “la parte última”: 202, 
“akal debárim, "devorar palabras” 
“Akal Sam lehem, "pasar la vida" 
'akén, “pero”: 349. 

'ammáh, “espigón”: 239. 

—aminót hassipptm: 239. 
'únak, “plomo, plomada": 194 5, 
eres, "pulg": 54, 57, 257. 

"alot zéndnim: 212 5. 224 8, 227. 

—istah SáAnábim (¿técnico?): 215, 225. 
'Gy, "tayl": 239, 

'ór góyim, “iluminación de gentes”: 342, 
346, 

02, “signo, prodigio": 85 5. 

bayit, “templo”: 239, 243. 

—btt mamlakah, “templo obcial": 181. 
bayit, "halo": 296, 

—bét lah sablb; 296. 


bámáh, "alto": 241, 257. 


ben-nabt', “discípulo de profeta": 170, 
181-183, 186, 
bérakah, “bendición” (fórmula): 57 5. 63, 


142, 

Dérit, “alianza; liberación": 341, 344 8», 
362, 

—bérit 'ám: 352 5. 

BA 'adónt, “¡por favorl": 117, 124, 

biésér, “evangelizar”: 359, 361. 

biggés nepes, “buscar para matar”: 155, 

BO”, “entrar” (teofánico): 380. 

dólel Sigmim, "preparador de sicomoros": 
181 s. 

bógér, “ganadero”: 181 s. 

gabbím, "llantas": 295. 

gabbét, "segmentos, arcos”: 295. 

gat, “granja”: 114, 127. 

sibbór hehayil: 120. 


s0y, "gente, pueblo"; 57, 279, 282, 342, 
dábár, ct. supra Palabra de Dios. 
—dibbtr bd, "hablar por, con": 143, 
209, 211 5, 269, 297. 
—dibbér 'alláb: 326. 
derek, “camino, vocación"; 150. 
dérór, "liberación": 359 5, 362. 
háyáh, “existir”: 83, 
—ehyeh "Aer "ely 
hálak, “ix” (orden): 54, 56. 
—hálak "abáré, “irse con": 151, 
—halak “el-napió, “huir para salvarse": 
155, 
has, 7: 195, 
hékal, “templo, atrio": 238, 247. 
higgi8, “ofrecer” (¿cúltico?): 116 s. 
hinnabe, “protetizar": 184, 
hinntab, “ofrecer” (¿cúltico?): 116 5,, 127. 
hipgid, “nombrar lugarteniente”; 282, 
higdtS, "consagrar": 276. 
hislik, “derribar”: 240, 257. 
hityammar, “fortalecerse, restablecers 
360. 
hÓsP milpar, promulgar un decreto": 
3395. 
wshinneh (giro teofánico): 151, 155, 158, 
191, 193, 
xdkar, "acordarse" (Alianza): 75, 96 8. 
zánah bb, "formicar, prostituirse": 182, 


18, 34L. 
: 138, 


INDICE DE 


valdé zénúnim: 213, 223 5, 227. 
: 276, 341. 


: 215, 223, 
226. 
—uyésib al (melek): 244. 
virad, “bajar” (teofánico): 70. 
vésa'áh, “salvación”: 352 5. 
viráh, “transparencia” (?): 295. 


kabód, "gloria" (teofánico): 243, 245, 
247 $. 
kirábim, “animales míticos": 301 s. 


Kiplayim, "correspondiente, equivalente”: 
326. 

lámmáh, “ipor qué?” (lamentación): 124, 
275. 


212, 214, 222, 224. 
—lágah méabáre, “tomar de con": 

182, 

leges, "rebrote; sementera tardía 

mamlakdh, “rey": 268 5. 

—mamlékát, "xeino": 213. 

male, “llenar” (activo e intrans): 238 5, 
242, 259. 

MASgBbah, “estela”: 241, 258 5. 

masgót, “pan reciente, sin fermentar”: 
119, 127. 

mágóm, “lugar” (cúltico): 54, 91, 103, 140. 

maggll, "vara": 268, 283 5. 

mareh, “aspecto”: 300, 306, 381. 

mébasstr] mbbasseret, "evangslista": 247, 
327, 359, 361. 

ménd'epet, “adúltera, infiel”: 214, 224. 

merkabah | rekeb, "carro" (teotánico): 305. 

mésdrit, “criado": 103, 360. 

mi yAqúm, “¿cómo podrá alzarse?": 192. 

milbámáh, "carro de guerra": 214. 

minbah, "sacrificio, refrigerio": 116, 119, 
127. 

migda3-melek, “santuario regio": 181. 

miéneh, “correspondiente”: 326, 363, 

mifpat, “dictamen, sentencia”: 340 s., 
342 3s., 346, 350, 352 5. 362, 

mblehy mp.s 69. 

móst', “liberador” (Moisés): 78. 

nabt, "profeta": 39, 40, 143, 154, 182 5, 
184 ss, 197, 274 5. 276, 278, 282, 
311, 342, 


: 192 
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—niábt' laggóyim, “profeta de los pue- 

blos": 274 5,, 282, 342, 

nágid, “caudillo”: 31 

agar, "guardar, encerrar": 267, 341, 349. 

nátap, “ensañarse": 182, 

nákar*, “adquirir” (por mujer): 215, 222, 
226. 

náqum, "rescatar": 360. 

'nátan, “poner, instalar" (investidura): 274, 

276 5., 279, 282. 

—ndtan yad, "imponer la mano": 99. 
n£um ylh, "palabra de Dios”: 96, 273. 
nibrak, “beadecirse”; 58. 
miham, “consolar”: 326, 328, 354, 362. 
migsab, "colocarse" (teofánico): 380. 
nagak 16 sabib: 296, 300. 
nógid, "pastor" (2): 181 5. 

MBrE, "transparente" (7): 295, 303. 

sallón | sillón, “rebelde”: 296 

sap, “umbral”: 202, 239, 

sappir, “lapislázuli": 296. 

sArab, “obstinado”: 296. . 

séneh/ sinay, “zarza / Sinaf"; 72, 91. 

sód, “consejo” (divino): 44, 260, 280, 
328 5, 334, 345. 

s0arah | sParah, “tempestad” (teofánico): 
169, 173, 19%. 

“abad, “servir” (religioso, cúltico): 80. 

“bar, “pasar” (teofánico): 380. 

lé, “pasar de largo" 

'dbar, “entrar, conquistar": 54, 106 5. 

—ébér, “conquistador”: 106. 

“ayin, “brillo, reflejo”: 294 5., 300, 303. 
“mad, “se puso en pie” (teofánico): 380. 
—temad mimma'al 1£/'al, "estar al lado 
de”: 238, 246, 


tatag, “trasladarse”: 54, 

paras, “caballo” (de carro): 168, 214. 

pánah, “volverse, reconocer”: 114. 

pánim, "rostro; aspecto; boca": 
294, 301. 

pagah, “abrir” (los ojos): 355, 359, 


268 5, 
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—péqahgóah, "claridad": 359, 362. 
págid, "lugartenient 279, 282, 382, 
391, 398. 
pÍ Sénayim, * 


pal napa, “soplar, atizar": 

sabE, “servicio": 326, 329. 

sipón, "norte" (geográfico y mítico): 268, 
284, 286, 293. 

sedeg, “legitimidad”: 341, 360, 

semed, “yunta; fanega" (7): 151, 

súr | gárar, “meter, encerrar”: 267. 

qálál, “bronce” (clase); 294, 303, 

qátán, “pequeño” (cúltico): 192 $, 

qáre, “lamar": 24, 26, 72, 77, 107, 140, 
144, 345, 350, 382, 411. 

—gdra lirbib(d) "85: 193. 

are, "nombrar; invocar; 
62, 220, 324, 328, 330 s. 

Qárah, “salir al paso" (teofánico): 70, 

qélaláh, “maldición” (fórmula): 138, 

gerab, “cristal”: 303, 

qÓl démámah, “brisa ligera": 

61 fadday, “trueno”: 296. 

qbger ríah, "angustia": 95. 

qúm, “emprender” dad 103. 

ránan, "lamentarse": 364, 

—rinndh, “lamento 


proclamar”: 


150, 
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rágia', "basamento, estrado”: 

rékásim, “obstáculos”: 326. 

rihag, “llevar al destierro”: 357. 

rispáh, “ascua; piedrecilla” (2): 239, 

188, “capitel”: 202, 

rótem, "retama": 150, 

ráah yhioh, "tempestad": 196, 193, 294. 

Sárap, "animal mítico”: 246, 301. 

im mifpat, “promulgar un decreto” 

sim 'énó “al, “poner sus ojos sobre. 
203, 

¿g'al 'et-napió lámút, “se deseó la muer- 
te”: 150, 

Jakab, “acostarse” (cúltico): 150, 162, 

Jalah, “enviar, despachar”: 26, 44, 79, 81, 
87, 251, 273, 310 s., 386, 388. 

—Sálah yad, "extender la mano" 

Y 


Jagad, "velar": 268 5, 283. 

Er habbatal (2): 241. 

Hibber qedet, “romper el arco": 213. 

ab, “convertirse; volver a”: 240, 257. 
—db mBaháre, “volverse de con. 

15. 

Íllm, “haldas, vuelo": 238, 243. 

tahat, “bajo, debajo de": 364. 

tardti, “piedra preciosa": 295, 303. 


295, 306. 


340. 


99. 


8) Vocabulario y fraseología ugaritica 


lite atrh: 84. 
D, “de, desde; después de"; 6%, 266, 
bmsi 'nh oyph (cf. hb. wayyitda" “énayw 
weéhinneh): 380. 
114, 122, 197. 


103, 114. 

142. 

hdh, "ver": 326. 

yr, “bajar” (teofánico): 380. 

mrr, “ser fuerte”: 297, 360. 

mf, “muchacho”: 69, 

kr, “conseguir, poseer" (mujer): 215. 

nqm, “rescatar”: 360. 

nek mb (ct. hb. ndfak náhas): 203 

“br, “entrar; dar fruto": 195, 

"1/1 (c£. hb. tal/18): 182, 267. 

tim/dr dr (ct. kb. 'ólám/|dór dór): 70. 
360, 


'mm, “ser fuerte": 326. 
“St “Erh (ct. hb. "até Sebreh): 267. 


mr, “valiente, guerrero": 327, 

adí, “santidad, Santo" (n. divino): 241, 

asr mp (ct. hb. qdser rial): 95. 

qrb, "acercarse" (teofánico): 380, 

qrh[dbb, “sacrificar” (ct, hb, qarah/ 
2abaI): 70. 

rkb 'rpt, “jinete de las nubes": 

rR(k): 297. 

fbr qSt, “romper el arco” (cf. hb, Sibber 
qedet): 213, 


305. 
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e) Indice de textos ugaríticos y orientales citados 


70. 2Aqht:I:3-6 156. 

168. 2 Aqht:1:4,9,14 241. 

UL. 380. 

241. e 
127:34,37 95. ZAQUt:VI:34 55, 150. 1005:9 
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128:M1:16 125. Eo, A RS 24.244 
137:21,38 24 5 Enuma El8 
1AGht:34 213, El-Amarna:264: 14-19. 
1AGht:45 193, Gilgamesh: XI: 189-96. 
1Aqht:68 19%. 79. Himno a Sin: ANET:385: 
1Aqht:154 70. 79. 1 
LAGhe:179 6%. 215. Wen - Amón: ANET:26: 
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Capítulo T: La vocación de Abrahán (Gen. 12, 1-9) . 
1. Introducción y texto ... ... 
2. Notas de crítica textual 


3. Unidad y estructura del relato . 
4. Sección primera: estructuración... 
5. Sección segunda: estructuración, 
6. Fuentes y tradiciones 
7. Relato de vocación... 


Capítulo II: La vocación de Moisés, Relato yahwista-elohista (Ex. 2. 23 -4, 18). 

1 Introducción y teXtO ma. moi 00. + 
Notas de crítica textual... ... 
Estructura y fuentes 00. 0 00. 
Introducción del relato .. 
Misión: relato yalovista y elohísta 
Signo: ' relato elohísta y yahwista 
Confirmación y conclusión, 
Redacción y tradiciones po 


Capítulo II: La vocación de Moisés, Relato sacerdotal (Ex. 6. 
1. Introducción y texto va. coi ooo 0. 

2. Notas de crítica textual ... 

3. Sección primera: estructuración ... ...... 

* 4. Sección segunda: estructuración... ...... 


Capítulo IV; La vocación de Josué (Jos. 1. 1-18) 


3. Estructuración del relato 
A, Fee coo ooo 
5. Introducción-Teofanía ... 
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2. Notas de crítica textual .. 
3. Unidad y estructura 
4. Introducción... ... ... 
5. Teofanía ... ... 
6. Revelación.. 
7. Transmisión 
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1. Introducción y texto ... 
Notas de crítica textual. 
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Capítulo VIII: La vocación de Eliseo (4 Ek 2. 1-18). 
1. Introducción y texto .. 
2. Notas de crítica textual 
3. Unidad y estructura 
4. Introducción ... ... 
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$. Testimonio-Milagro ... 
9. Marcha-Diálogo .... .. 
10. Forma y tradición 


Capítulo IX: La vocación de Amós (Amós 7. 10-17; 9. 1-4) 
1. Introducción y texto 
2. Notas de crítica textual ... 
3. Amós “nab. . 
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Estructuración del relato 


L Introducción y teXtO +... ... 
2. Notas de crítica textual 
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1 Introducción y texto .. 
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